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"La sainteté consiste & devenir ce que nous sommes.”

PIERRE BLANCHARD, Sainteté anjourd hui

1. Em 1907, na dissertagao intitulada 4 Doenga da Santidade (Ensaio psychopathologico
sobre o misticismo de forma religiosa) que apresenta a Escola Médico-Cirtrgica do Porto, Manuel
Laranjeira, numa sondagem confluente de misticismo e medicina, propde-se examinar o estado
psicopatoldgico que designa como “psiconevrose da virtude” (Laranjeira, 1907: 1). Privilegiando
o estudo do éxtase mistico como sua expressdo paroxistica, o autor sustenta que ele constitui
“[...] um symptoma psycho-somatico que pode surgir na doenca da santidade [...] por detraz do
qual o mystico se defende contra os soffrimentos de sua enfermidade. Porque, em summa, pode
dizer-se como corollario: a santidade ¢ uma doenga, ¢ 0 extase — a sua therapeutica” (ibid.: 92).
Nesta dissecagio da fisionomia patoldgica do éxtase, nio estava desacompanhado: insistindo
no lugar nodal que, no temperamento mistico, definido como “tendéncia exaggerada para a
virtude” (ibid.: 21), ocupa a ancestralidade aberrante, tipificando a diversidade manifestativa
da perturbagio, oscilante “entre uma extrema anesthesia e uma extrema hypersthesia” (ibid.:
50) ¢ esclarecendo a relagao de contiguidade, mas nao de determinismo reciproco, entre deli-

rio mistico e histeria', o retrato clinico que da monomania religiosa traca Manuel Laranjeira

! Sem subscrever uma relagio de estreita causalidade entre misticismo e histeria e ressalvando, por isso, a possibilidade
de um diagnéstico diferencial, Manuel Laranjeira nao deixa de reconhecer que a influéncia reciproca de ambos os
fendmenos pode produzir um “estado complexo, hystero-mystico”, argumentando: “As relacoens do mysticismo
com a hysteria sao ainda hoje objecto de largas discussoens e 0 accordo estd longe ainda de estabelecer-se. [...]
Que a hysteria possa de direito apropriar-se de muitos delirios religiosos, como cousas exclusivamente suas, ¢ o
que os factos demonstram como sendo uma verdade incontestdvel. Que a hysteria nao basta para explicar o mys-

ticismo, ¢ o que os factos demonstram egualmente d'uma maneira indubitavel”; “1°— Hysteria e mysticismo nio
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participa de uma nitida tendéncia finissecular para a “medicalizagio do sagrado” (Curado,
2010)* que um retardatério naturalismo, j tingido de dece¢o decadentista, difundird como
irrecusével c/iché psiquidtrico®. Por outro lado, ao sublinhar que, no seu alarde psicossensorial,
o fenémeno extético denuncia, na realidade, “tendencias fundamentaes na estructura mental e

affectiva do mystico, entre as quais avulta a tendéncia ao gozo organico” (ibid.: 4), implicita-se

estdo ligados por uma relagio de causa e effeito. Podem existir separadamente, como entidades isoladas. N'este
caso, o diagnostico differencial ¢ possivel: um delirio de forma religiosa, mas exclusivamente hysterico, ¢ um epi-
sodio abortivo, transitério, sem consequéncias; um delirio mystico ¢ cohérente, continuo, ¢ faz parte integrante
d’'uma systematisacio com génese ¢ evolugio proprias; 2° — Hysteria e mysticismo podem coexistir e exercer uma
influencia reciproca. Neste caso o diagnostico differencial ¢ por vezes impossivel, visto que d’essa coexisténcia
¢ d'essa interfluencia pode resultar um estado complexo, hystero-mystico, onde é impossivel destringar o que ha
de préprio 4 hysteria e ao misticismo” (Laranjeira, 1907: 59, 63-64).

N

O debate oitocentista entre Medicina e Religido ¢ indissocidvel da emergéncia de um renovado paradigma episte-
moldgico, polarizado em torno do positivismo-cientismo triunfante e pontuado por reiteradas investidas anticle-
ricais, o que explica que “o campo de batalha em que aconteceu o choque entre a Medicina e a religido durante o
século XIX [tenha sido] o da vida mental”(Curado, 2010: 5). No estudo que dedica & “medicalizagio do sagrado”,
Manuel Curado salienta que “durante o século XIX, existiram teses de Medicina cujo assunto era a experiéncia
religiosa. O caso da naturalizagio da experiéncia religiosa e, em particular, o da medicalizagio dessa experiéncia
testemunha uma confianca assoberbada no poder da razio e da ciéncia” (ibid.: 5). Observa ainda o mesmo autor
que “apesar de o nimero de obras ser circunscrito, muitos sao os aspectos da religido que esses médicos aborda-
ram, nomeadamente a alma, os milagres, a experiéncia religiosa, os fendmenos misticos, os mitos religiosos sobre
a origem do mundo, as relagoes entre a sexualidade ¢ o éxtase mistico, etc” (ibid.: 6). Também Luis Machado
de Abreu destaca, entre as diferentes estratégias persuasivas mais insistentemente dinamizadas pelo discurso do
anticlericalismo portugués (1850-1926), uma que se apoia em argumentos de natureza terapéutica: “H4 tam-
bém, em bastantes textos, um tipo de argumento a que chamaremos argumento terapéutico. Encontrdmo-lo, por
exemplo, em autores como Julio de Matos, Miguel Bombarda e Tedfilo Braga. Na qualidade de médicos, os dois
primeiros inscrevem o comportamento religioso na esfera das patologias, falando a esse propésito de «mono-
mania religiosa». Julio de Matos apresenta no seu Manual das Doengas Mentais as duas formas que a «loucura
religiosa» pode revestir: a «demonomania» e a «teomania». A demonomania ¢ uma forma depressiva e
melancélica que se traduz como delirio parcial dos que se julgam condenados ao inferno e possuidos por forgas
demonfacas. A teomania é uma patologia expansiva ou maniaca dominada por sentimentos opostos; o doente
vive em intima felicidade, e considera-se em comunhio total com Deus, com O qual se identifica. Em ambos os
casos, sio remotas as possibilidades de cura” (Abreu, 2004a: 65). Como se sublinha ainda, a propésito da obra
de Julio de Matos, a impregnagio do discurso anticlerical pela filosofia positiva concorre para a interpretagio do
“comportamento religioso entendido como patologia psiquica”: “Julio de Matos encontra nas crengas religiosas
um movimento contrério & marcha natural do espirito humano para a positividade, a ponto de admitir que, ao
converterem-se em preocupagio dominante, «elas preparam a loucura, quando nio sio mesmo uma dentncia
da sua existéncia». Neste contexto nosoldgico, a vivéncia religiosa chega ao ponto de se ver assimilada a factor de
perturbagio psiquica catalogada no grupo dos delirios. Em carta de 1879 dirigida a Tedfilo Braga, Julio de Matos
entendia que «todas as convicgdes erradas, todas as aberragoes da crenga ou de objectivagio, nao sensoriais, sio
consideradas formas de delirio e nio alucina¢oes». A dedugio dbvia de tais prevengoes leva naturalmente a ver
no clero e nos educadores da consciéncia religiosa propagadores de obscurantismo e disseminadores de loucura
generalizada” (Abreu, 2004b: 109).

Como refere Maria Helena Santana, “Vistas como derivagio do instinto afectivo (a face feminina), ou como

w

exacerbagdo nervosa préxima da mania (no masculino), as paixdes religiosas sio decididamente remetidas para

o dominio da patologia” (Santana, 2007: 294).



arelagio consubstancial de “erotomamia divina” (ibid.: 36), histeria e natureza feminina, alids
abonada pelas influentes investigagoes que, desde 1862 e sob a égide de Charcot, os médicins

aliénistes vinham a desenvolver no hospicio parisiense de Salpétricre.

2. Na realidade, como argumenta no admiravel estudo que consagrou a bisteria santa
Cristina Mazzoni, as inflexoes do discurso médico em torno da histeria terao que ser lidas a
contraluz das manifestagoes histéricas do misticismo feminino. Coligando loucura e experi-
éncia religiosa, a ressonante fortuna finissecular do “mito psicofisiolégico” (Santana, 2007:
276) da histeria ilustra, a meio caminho entre o altar ¢ 0 hospicio, a solugao de continui-
dade periodoldgica entre naturalismo e decadentismo. O enigmatico estatuto nosoldgico da
doenga, aliado 4 sua natureza ostensivamente sexuada®, converteram-na tanto em territdrio
de assiduo escrutinio médico, como em espago de investimento simbdlico-imagindrio. As
conjeturas em torno da sua etiologia e da sua linguagem sintomatoldgica, substanciadas
pelo zelo exploratério de Charcot — verdadeiro “Napoleao da neurose” (Walusinski, 2013:
36-37) — e seus discipulos, nao deixavam de consolidar esteredtipos de género, de acordo
com os quais a mulher era, por disposi¢ao temperamental, especialmente propensa a histeria,
uma vez que “o Utero e o sistema nervoso determinariam estreitamente as manifestagoes da
sensibilidade feminina” (Jesus, 1997: 408). Assim, a codificagio essencialista de uma gramé-
tica de regulagao social e simbdlica do feminino ¢, sobretudo a partir da segunda metade do
século XIX, indissocidvel do dispositivo estratégico que Michel Foucault descreveu como a

“histerizagao do corpo da mulher” (Foucault, 1988: 99)°. Virgem ou prostituta, ela arrasta,

# Embora, em finais do século XIX, fosse j4 incontroversa a existéncia de histeria masculina, a doenca esteve,
desde a sua origem, indissoluvelmente ligada ao destino bioldgico da mulher. A este propésito, nota Elaine
Showalter que “doctors have tended to favor arguments from biology that link hysteria with femaleness:
«Women are prone to hysteria because of something fundamental in their nature, something innate, fixed or
given that obviously requires interaction with environmental forces to become manifest but is still a primary
and irremediable fate for the human female». «As a general rule>, wrote the French physician Auguste Fabre
in 1883, «all women are hysterical and [...] every woman carries with her the seeds of hysteria. Hysteria,
before being an illness, is a temperament, and what constitutes the temperament of a woman is rudimentary
hysteria». The hysterical seizure, grande hystérie, was regarded as an acting out of female sexual experience, a
«spasm of hyper-femininity, mimicking [...] both childbirth and the female orgasm” (Showalter, 1993: 286-
-287). A associagio da histeria a0 temperamento feminino ¢ também acentuada por Maria Saraiva de Jesus:
“O sistema nervoso seria, assim, o elemento do corpo mais atingido pela degenerescéncia da raga, e a mulher,
definida pelo temperamento nervoso, ¢ vista como a vitima por exceléncia das nevroses, entre elas a histeria.
Esta ideia ¢ transmitida por um addgio comum na 2* metade do século XIX: Hysteria solis feminis propria est.
Segundo o doutor Grasset, no famoso Dictionnaire Encyclopédique des Sciences Médicales (1889), a histeria
¢ «lexagération du sentiment féminin devenu névrose». A histeria ¢, assim, associada & mulher, numa osci-
lagao entre o que lhe ¢ considerado «normal», porque préprio do «temperamento» feminino, e o que j4 ¢
«exagero», «anormal». A «anormalidade» torna-se, portanto, numa especifica «normalidade», porque
estd dentro dos parimetros do horizonte de expectativas referente  mulher” (Jesus, 1998: 21).

w

Foucault descreve, nos seguintes termos, o dispositivo que designa como histerizagio do corpo da mulher:
“triplice processo pelo qual o corpo da mulher foi analisado — qualificado e desqualificado — como corpo inte-
gralmente saturado de sexualidade; pelo qual, este corpo foi integrado, sob o efeito de uma patologia que lhe
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portanto, o fardo filogenético de uma natureza hiperssexualizada que apenas podera cum-
prir-se salubremente na maternidade: qualquer desvio deste ancestral fazum reprodutivo ¢,
assim, suscetivel de precipitd-la no abismo da degeneragao histérica, irmanando, num des-
tino ironicamente coincidente, a librica e a santa®.

Produto de uma lesao fantasmdtica, enfermidade do espirito eloquentemente inscrita
no corpo’, a histeria torna-se endémica no fim-de-século europeu, ao ponto de Elaine Sho-
walter cognominar o periodo que medeia entre 1870 e a Primeira Guerra Mundial como
a “idade de ouro da histeria” (Mazzoni, 1996: 2; Showalter, 1996). A ctiologia sexual do
mal histérico, confinante tanto com a ninfomania, como, no polo diametralmente oposto,
com a abstinéncia, torna-se consensual, depois de, em 1895, Freud e Breuer terem dado a
estampa os seus Estudos sobre a histeria, onde ela surge expressamente associada a repressio
traumdtica do desejo ou, mais genericamente, ao recalcamento erético ditado por uma pato-
génica sexofobia crista®. Embora Charcot se esquive 4 admissao confessa da origem sexual

da histeria’, ela parece tacitamente pressuposta pelas sistematicas pesquisas de “medicina

seria intrinseca, no campo das praticas médicas; pelo qual, enfim, foi posto em comunicagio orginica com o
corpo social (cuja fecundidade regulada deve ser elemento substancial e funcional) ¢ com a vida das criangas
(que produz e deve garantir, através de uma responsabilidade bolégico-moral que dura todo o periodo da edu-
cagdo): a Mie com sua imagem em negativo que é a «mulher nervosa», constitui a forma mais visivel desta
histerizagio” (Foucault, 1988: 99).

Como, a propdsito dos codigos estético-ideoldgicos transicionais que conformam a obra de Abel Botelho refere

o

Maria Saraiva de Jesus, “esta concepgio da Natureza como forga determinante do corpo e do destino humanos,
conjugando a fisiologia com a metafisica, afasta-se da filosofia positivista que enformava as obras naturalistas e
encontra eco nas frengas fatalistas da sensibilidade decadentista de finais do século XIX” (Jesus, 1998: 119).
Nao ¢ de estranhar que, em contexto naturalista-decadentista, a histeria ocupe uma zona de indecidibilidade
liminar entre corpo e espirito ¢ se sublinhe a semiologia predominantemente psicossomatica da perturbagio.
Como justamente esclarece Cristina Mazzoni, no diagnéstico finissecular do mal histérico, “the spirit becomes
an extension of the body, becomes contingent on the movements and the changes that occur at the somatic
level. [...] the spirit is a category that, paradoxical as it may seem, can and indeed should be known through
its bodily manifestations alone” (Mazzoni, 1993: 62).

o«

“If, as Freud argued, hysteria was the somatization of repressed sexual wishes and fantasies, then the social and
cultural factors which encouraged and enforced the relegation to unconsciousness of these highly charged
mental contents also encouraged the spread of the disease. Freud lumped these factors together under the
heading of «'civilized” sexual morality». By this he meant the ethic which placed work and «getting ahead
in life» before pleasure, which prescribed sexual abstinence before marriage and countenanced only male
deviation from this norm, and which held that a «proper» woman was effortlessly chaste, lacking in curiosity
about sexual matters, and utterly unconcerned with her own sexual satisfaction. More recently, a historian
studying nineteenth-century American middle-class women has proposed that the contradiction between the
relentless stress of their domestic life and the prevailing feminine ideal of frailty, docility, and subordination to
men made the «flight into illness» through hysteria an appealing form of indirect dissent, a way of entering
covertly into a power struggle with the male world: the symptoms of hysteria, really parodies of femininity,
enabled women to take to their beds, thus defeating both their husbands, whose households they left unten-
ded, and their male physicians, whose remedies they showed to be inefficacious” (Goldstein, 1982: 212).

? “Similarly, in «La foi qui guérit» (an article prompted, like Emile Zola’s Lourdes, and Huysmans Foules de
Lourdes, by the miraculous healings that followed the Virgin Mary’s apparitions to the peasant girl Bernardette



retrospetiva’'® que ird desenvolver em torno da doenca da santidade, de que o diagnéstico

1 constituird

lapidar de Francisco de Assis e Teresa de Jesus como “hystériques indéniables”
o corolério, ou pelo reexame cientifico, e por consequéncia dessacralizante, do fenémeno
de faith-healing. A esta patologizagio do éxtase mistico, em resultado da qual a carmelita de
Avila é proclamada como patrona da histeria'?, nio ¢ alheia a disseminagio de um pietismo
popular polarizado em novos lugares de culto — de que a feira de milagres de Lourdes cons-

titui, porventura, o mais afamado — e as multiplas variacoes ficcionais em torno do motivo

Soubirous in 1858), Charcot claims that faith healing «belongs entirely to the scientific order. The media-
ting factor in this operation is sexuality and, more specifically, female sexuality — also a repressed element in
Charcot’s work. But the repressed, as Freud has taught us, will invariably return. Thus, although Charcot never
explicitly discusses the sexual etiology of hysteria, being a strong opponent to the traditional etymology-based
link between hysteria and the uterus, Freud records having heard him say that in cases of hysteria, «it’s always
the genital thing... always... always... always” (Mazzoni, 1996: 21).

Em Les Démoniaques dans lart (1887), Charcot desenvolve uma andlise retrospetiva das representagoes estéticas
da possessio demoniaca ¢ do éxtase mistico em obras emblemdticas da arte europeia, por forma a demonstrar a
similitude iconogréfica entre estes fenémenos e a sintomatologia da histeria que tinha anteriormente estabele-
cido. Dilucidando o conceito de “medicina retrospetiva’, explica Jan Goldestein: “The drive to demonstrate the
positivist universality of the hysterical syndrome led the Salpétri¢re school to its investigations of male hysteria
and also to its predilection for what the positivist physician and republican politician Emile Littré had dub-
bed «retrospective medicine» — that is, the reinterpretation of past phenomena, misunderstood in their own
time, according to the categories of medical science. What sorts of past phenomena were thus reinterpreted as
hysterical? They were invariably those phenomena originally construed as religious in nature: on the one hand,
demonic possession, where the individual became the vessel of the malign forces of evil; on the other, privileged

intercessions of the forces of the divine, and most notably, mystical ecstasies” (Goldstein, 1982 : 234-235).

“De méme, Charcot remarque dans «La foi qui guérit» qu’il est «mieux de constater que certains de ces
thaumaturges ¢taient atteints de la maladie dont ils vont désormais guérir les manifestations : saint Frangois
d’Assise, sainte Thérese, dont les sanctuaires viennent au premier rang parmi ceux out se produisent des mira-
cles, étaient eux-mémes des hystériques indéniables». La encore, la parité parfaite des exemples (saint Fran-
cois et sainte Thérese) semble témoigner de cette volonté d'englober 'humanité tout entiere dans cette charge
contre les dangers de la religion” (Marquer, 2008 : 65-66). Como observa Cristina Mazzoni, “In an article
written shortly before his death, titled «La foi qui guérit» («Faith-Healing» ), Charcot diagnoses Francis
of Assisi and Teresa of Avila as «undeniable hysterics», even as he describes their ability to cure the hysteria
of others. It puzzled Charcot that these «hysterical saints» were for some curious reason, the most popular
and effective miracle workers in the cure of what he considered hysterical afflictions. Charcot’s attention at
the end of his life to the uneasy relationship of medicine and religion crowned his lifelong annexation to the
medical field of extreme forms of religiosity” (Mazzoni, 1996: 20).

12 “In the context of medical discourse mysticism had been effectively hysterized by 1895, so much so that some
traits of the mystic could even be used to support a new interpretation of hysteria. «After all>», Josef Breuer
remarks toward the end of his theoretical section in Studies in Hysteria (1895), «the patron saint of hysteria
St. Teresa, was a woman of genius with great practical capacity” (232). With this statement Breuer makes the
saint into the epitome of the hysterical patient, alluding to the extremity of her religious experience and to
the (nervous or organic?) illness she suffered». [...] Teresa of Avila, perhaps the most eloquent exponent of
the language of eroticism in Christian lore, becomes in Breuer’s statement the model and the protectress of
those women whose aching wombs prevent them from appropriating the language of their own sexuality”

(Mazzoni, 1996: 42).
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da cura pela f¢ neles inspiradas, como os romances de Zola ou de Huysmans". Certificando
a medicalizagao do milagre, o anatema mérbido de histeria constituia, pois, a unica chave
interpretativa a disposicao da cultura laica para validar, por via racionalizante em tempos de
triunfalismo cientista, as aparigoes da Virgem a Bernardette Soubirous (Gallini, 1994: 90)*.
Por outro lado, esse diagndstico deixa intuir o triunfo insidioso de uma ordem patriarcal que
dele se apropria como dispositivo de autolegitimagao. Colocando invariavelmente em cena
mulheres, nao ¢ estranho que seja uma angulagio restritivamente masculina a que regula,
nos relatos de histeria, o regime de representagao. A genderizagio aporética dessas narrativas
nao tem escapado a vérias leituras de inspiracao feminista: se, por um lado, o seu radical de
apresentacio androcéntrico as converte em ficcoes deformadas por um ponto de vista mas-
culino monoldgico e unilateral, por outro, o aparatoso teatro sintomatolégico que por seu
intermédio se reencena viabiliza, como observou Elaine Showalter, a disruptiva enunciagio
de uma protolinguagem em que a retérica deslocada do corpo nao faz sendo compensar uma

13 Aludo, naturalmente, aos romances Lourdes, de Emile Zola (1894) e Les foules de Lourdes, de J.-K. Huysmans

(1906). Inscrevendo-se na atmosfera de renascimento catélico finissecular, ambos os romances apresentam
testemunhos ficcionais do malogro do materialismo cientista-positivista que tinha tonalizado filosoficamente
o século XIX, propondo, como postulava Huysmans, a via conciliatéria de um “naturalismo espiritualista”
(Roger, 2004: 7). Com a publicagio de Lourdes, romance-documento, composto na sequéncia das visitas
do autor ao santudrio e da observagio iz loco do teatro taumattrgico em que se tinha convertido, Zola justi-
fica, a partir da sua teoria da influéncia do meio (natural, social, familiar), as visdes misticas de Bernardette
Soubirous, atribuindo-as ao desequilibrio psiconervoso da jovem. Num gesto polémico de dessacralizagio, o
romancista esvazia de sobrenaturalidade numinosa o fenémeno religioso, esclarecendo-o, em modelar leitura
naturalista, 4 luz da agio concertada de hereditariedade, do meio e da educagio. Essa interpretagio estrita-
mente materialista da sindrome mistica traduz-se na coincidéncia indisfar¢ével entre os sintomas neurdticos
da protagonista de Lourdes ¢ o quadro clinico tipico da histeria. Como refere Kathleen Ann Comfort, “those
acquainted with the «tare héréditaire» that plagues the Rougon-Macquart clan are not surprised to find that
the same disorder, hysteria, is the source of Marie de Guersaint’s paralysis in Lourdes. However, Marie’s «case
history» differs from those of the majority of the members of the Rougon-Macquart in that her psychosoma-
tic malady is closely linked with her amenorrhea, or absence of menstruation. Indeed, the familiar association
between hysteria and sexual repression is glaringly evident in the depiction of the young woman’s miraculous
cure at the Grotto in Lourdes” (Comfort, 2002: 332). Para uma discussio das modalidades e fungdes da mul-
tiddo religiosa nos romances de Zola e Huysmans, vd. (Torres, 2007). Os ecos da publicagio da narrativa de
Zola em Portugal e do aceso debate cientifico-religioso por ela desencadeada encontram-se documentados na
publicagio de dissertagdes académicas sobre os milagres de Lourdes ou de romances, geralmente aparentados
com roteiros de cunho documental, que elegem o santudrio como cendrio ficcional. Em 1896, por exemplo,
Alfredo de Magalhies apresenta 4 Escola Médico-Cirtirgica do Porto uma tese de doutoramento intitulada
Os Milagres de Lourdes. Como Terapéutica Psicolégica que inclui mengio expressa ao romance de Zola. Sobre
este e outros testemunhos da recegio portuguesa de Lourdes, vd. (Torres, 2010).

' Acentuando a persisténcia e renovagio do culto dos santos no século XIX, Jean-Claude Schmitt refere o sur-
gimento de novos centros de peregrinagio (Lourdes, La Salette, Ars) num momento em que, em virtude da
Revolugio Industrial, ganha proeminéncia um movimento de descristianizagio e contestagio religiosa. Como
sublinha o autor, “Pour la hiérarchie ecclésiastique comme pour ses détracteurs, le culte des saints apparait alors
comme le front de résistance de la «piété populaire» traditionnelle face aux séductions de la libre pensée et

du modernisme” (Schmitt, 1983: 6).



imemorial subtragio da palavra feminina (Showalter, 1993: 286)". Nao serd, pois, casual a
crescente frequéncia com que o rétulo médico da histeria passa a ser convocado ao ponto de
converter-se em inescapdvel sina bioldgica da mulher e o seu cada vez mais expressivo (e ame-
acador) protagonismo no palco social'®. Os sintomas histéricos nao deixavam, deste modo,
de prognosticar, por viés psicossomatico, a insubmissao da mulher em relagao ao seu acan-
tonamento doméstico e ao seu destino reprodutivo (#bid.: 306), convertendo-se no “patho-
logical by-product of the flowering of the bourgeois value system of patriarchal authority
and sexual ascetism” (Goldstein, 1982: 212)". Por outro lado, eles eram sinal indesmentivel,

em escala psicopatoldgica individual, da degenerescéncia coletiva da raga e do complexo de

1> Como sintetiza Elaine Showalter, “Feminist understanding of hysteria has been influenced by work in semio-
tics and discourse theory, seeing hysteria as a specifically feminine protolanguage, communicating through
the body messages that cannot be verbalized” (Showalter, 1993: 286). Na mesma linha, Cristina Mazzoni
salienta que “It is the mystic’s peculiar bodily manifestations that attracted Charcot’s clinical eyes and those
of his charcoterie. Positivist doctors perceived the mystic’s corporeality — her ecstasies, her stigmata, her levi-
tations — as her primary if not her only means of communication. The mystic’s body, like the hysterical body,
was seen as «a body seized by language », as Wajeman says, speaking like a voice and becoming, in André
Vauchez words about the mystics, an «instrument of privileged communication» [...] (Mazzoni, 1996: 191).
Com efeito, as doentes de Salpétriere eram, como informa Olivier Walusinski, maioritariamente de origem
humilde e, portanto, analfabetas. A histeria constituia, pois, a estratégia possivel de superagio de um deficiz
autoexpressivo socialmente condicionado: “Peu ont fréquenté une école et savent lire et écrire. L'hystérie est
le langage de leurs souffrances et de l'exposition des peurs, des traumatismes physiques ou psychiques vécus,
substitut comportemental au vocabulaire dont elles ne disposent pas” (Walusinski, 2014 : 2).

16 Como destaca Elaine Showalter, “the «hysterisation» of women>s bodies which Foucault describes can also
be seen from a feminist perspective as «a reassertion of women>s essentially biological destiny in the face of
their increasingly mobile and transgressive social roles». That hysteria became a hot topic in medical circles
at the same time that feminism, the New Woman, and a crisis in gender were also hot topics in the United
States and Europe does not seem coincidental. During an era when patriarchal culture felt itself to be under
attack by its rebellious daughters, one obvious defense was to label women campaigning for access to the
universities, the professions, and the vote as mentally disturbed. Whether or not women who were labeled
“hysterical” were associated with the women’s movement, they were often seen by doctors as resistant to or
critical of marriage, and as strangely independent and assertive” (Showalter, 1993: 305). Correlacionando o
diagnéstico (masculino) da histeria com a metamorfose dos papéis socialmente reservados & mulher ¢ a eclosio
de uma consciéncia protofeminista, Olivier Walusinski observa que “it is clear that hysteria acted as a stage for
showcasing the female body, where the backdrop of the female condition revealed itself. Hysteria bears wit-
ness to the era in which it arose, when the millennial representation of female submission was giving way and
a new, independent woman was emerging, a forerunner to 20th century feminists” (Walusinski, 2013: 43).
Segundo Cristina Mazzoni, “Virtue is somehow transformed into illness, and religiosity supposedly becomes
dangerous for the woman’s own health if it escapes the narrow confines of her predestined sphere of action.
If married, she is to be the angel of the household, not of the streets and certainly not of the unattainable and
forbidden «place» of ecstasy. The woman who neglects her household chores to help the poor is definitively
diagnosed as hysterical”. (Mazzoni, 1996: 34)

17 Acrescenta o autor: “Fin-de-si¢cle hysteria, it appears, was a protest made in the flamboyant yet encoded lan-
guage of the body by women who had so thoroughly accepted that value system that they could neither admit
their discontent to themselves nor avow it publicly in the more readily comprehensible language of words”
(Goldstein, 1982: 213).

137



138

decadéncia que ecoa, como basso continuo mérbido, no Zeitgeist finissecular assombrado pela
nevrose'®. Essa pulsao degenerativa, estabelecida clinicamente, era, no Ambito da atmosfera
de proselitismo republicano, laico e anticlerical que marcou o periodo, associada a0 morbo
cristao’. Desse mesmo diagndstico era camplice a voga filosofica do idedrio voluntarista-
-vitalista de matriz nietzschiana. No Anti-Cristo, publicado em 1895, Nietzsche definia o
homem religioso como um “décadent tipico” e justificava pelo ascendente deletério de uma
religido que incensava “formas epileptdides” de virtude a “epidemia de doencas nervosas”. E,
num lance de filosofia feita com o martelo, rematava com arrebatada iconoclastia que, no seu
desejo de entronizar atletas de Deus, “a Igreja s6 canonizou malucos ox grandes embusteiros

in maiorem Dei honorem...”.(Nietzsche, 2000: 80)%.

3. Devo esclarecer que recorro ao termo neo-hagiografia para, por meio do processo de
modulagio genoldgica por ele consignada, designar hagioficgies, isto é, exercicios ficcionais
de refuncionalizagio — impulsionados tanto pelo mimetismo nostalgico, como pelo distan-

ciamento parddico — da memoria arquitextual e da tépica formalizante da vida de santos e

18 No estudo que dedica 3 ideia da decadéncia na Geragio de 70, sublinha Machado Pires que “o problema da
histeria tornou-se preocupacio central dos romancistas, que assim procuraram ilustrar teses sobre o com-
portamento das histéricas ou analisar os casos que reconstitufam. Para o fim de século, esta serd mesmo uma
preocupagio dominante. A decadéncia da sociedade vem assim a ser explicada em termos de psicopatologia
individual, de morbidez” (Pires, 1992: 96).

1 Num artigo onde investiga a relagdo entre o diagndstico da histeria ¢ a politica anticlerical na Franga finis-
secular, Jan Goldstein observa que, no caso especifico da grande nevrose religiosa estudada por Charcot, a
patologizacio do sobrenatural, estimulada pela crescente proeminéncia dos médicos alienistas, se encontrava
ao servico de uma ofensiva contrarreligiosa e era consonante com a “frenetic crusade for laicization which
marked republican politics in this era”. Como conclui o autor, “Hysteria, then, contained within itself all of
the rudiments of an anticlaerical campaign” (Goldstein, 1982: 236, 238).

* Embora longo, vale a pena transcrever integralmente o passo colhido em O Anti-Cristo: “O homem reli-
gioso, tal como o quer a Igreja, ¢ um decadente tipico; 0 momento, em que uma crise religiosa se apodera
do povo, ¢ sempre caracterizado por epidemias nervosas; o «mundo interior» do homem religioso parece-
-se, a ponto de suscitar confusdes, com o «mundo interior» dos individuos sobreexcitados e exaustos; os
estados «supremos», que o cristianismo propés & humanidade como valor de todos os valores, sio formas
epileptdides: a Igreja s6 canonizou malucos ou grandes embusteiros iz maiorem Dei honorem... Permiti-me,
um dia, designar todo o treino cristao para a peniténcia ¢ a redencao [...] como uma folie circulaire meto-
dicamente provocada, num terreno, ¢ claro, jé preparado para tanto, ou seja, fundamentalmente moérbido.
Nao ¢ dado a ninguém fazer-se cristdo: ninguém ¢ «convertido» ao cristianismo; tem de estar j4 suficien-
temente doente para isso... A nds, que temos a coragem necessdria para a saude e também para o desprezo,
como nos ¢ licito desprezar uma religido que ensinou a compreender mal o corpo! Que nio se quer livrar
da supersti¢io da alma! Que faz da alimentacio insuficiente um «mérito»! Que, na saide, combate uma
espécie de inimigo, de deménio, de tentagio! Que se convenceu de que se podia trazer uma «alma perfeita»
num cadéver de um corpo, e que, para esse efeito, teve necessidade de arranjar para si uma nova concep¢io
da «perfeicao», uma existéncia palida, doentia, idi6tico-fandtica, a chamada santidade — santidade essa,
que ¢ ela propria apenas uma série de sintomas de um corpo depauperado, enervado, incuravelmente cor-

rompido!..” (Nietzsche, 2000: 79-80).



da (auto)biografia mistica?’. Em funcao das reflexoes antes expendidas, nio serd dificil de
compreender a assiduidade com que os autores finisseculares, sobretudo aqueles em que mais
expressivamente se pressente a vacilagao perante a encruzilhada estética naturalista-decaden-
tista, glosaram o repertério do legendario cristao que Ega ironicamente apodou de zeo-flos-
-sanctorismo™. Ressemantizando o ideologema do santo, quer como expediente ilustrativo
coadjuvante do romance de tese, quer como sintoma da deflag¢ao do otimismo cientifico-
-positivista e da viragem idealista do fim-de-século, autores como Abel Botelho e Teixeira de
Queirds recorrem ao molde da hagiografia laica, deslocando, num gesto de reinscri¢ao tempo-
ral e ideolégica, o paradigma da santidade para um horizonte de referéncia contemporineo.
Sublinhe-se que as convengoes que regulam a elocugao mistico-hagiografica naturalmente se
amoldavam  retdrica profildtica e demonstrativa do romance naturalista®, designadamente

a sua dispositio disjuntiva, decalcada do modelo diegeticamente maniqueista da psicoma-

2! Seguindo Alexandre Gefen, considero, portanto, a neo-hagiografia como “événement de survivance générique’,
em fungio do qual a transplantagio ficcional da biografia sagrada implica, for¢osamente, uma transmotivagio
dos seus codigos expressivos e ideoldgicos: “A la maniére dont les cathédrales abandonnées par la religion se
trouvent réinvesties par la finalité sans fin de notre regard esthétique, la conversion littéraire de 'hagiographie
passe nécessairement par une sorte d'évidement générique: les formes et les topiques traditionnelles du genre
se trouvent désarticulées de leurs significations originelles et le genre non fictionnel, grave, de 'hagiographie
est «fictionnalisé>» par un pacte de lecture nécessairement distanciant, au point de ne conserver qu’un rap-
port nostalgique ou parodique 4 son origine sacrée, d un «jadis» radicalement perdu” (Gefen, 2009: 58-59).
Tornando evidente a inevitdvel diglossia cultural na sua aclimatacio contemporanea, o intertexto hagiografico
medieval, agora emancipado da sua funcio catequética-edificante, funciona sobretudo como matéria-prima
romanesca: “L’intertexte hagiographique médiéval fournit une source d’inspiration littéraire féconde percue
ala fois comme altérité et continuité de la condition humaine dans le temps et 'imaginaire collectif. Force est
de constater cependant que, lorsque cet intertexte migre dans I'univers de la fiction contemporaine loin de
son contexte d'origine, il joue, avant tout, le réle de matériau romanesque dans 'exploration d'une conscience
et dune intériorité. Ainsi, les qualités de modéle moral du saint servent moins a Iédification qua donner un
cadre de référence spirituel et culturel 4 la quéte de soi sous toutes ses formes des personnages de la fiction.
Comme sur un palimpseste, le lecteur peut distinguer non seulement les contours du saint médiéval émerge-
ant dans la littérature contemporaine, mais aussi Ihistoire et Iévolution troublantes, dans notre culture, du
moi et de sa relation avec Dieu et avec 'autre” (Dunn-Lardeau, 1999: 170).

22 A expressio ocorre em carta de 17 de abril de 1893, dirigida por Eca a Oliveira Martins: “[...] interrompi o S.
Frei Gil, para me devotar a Santo Onofre. Nio creio que conhegas este ilustre solitdrio — porque nao hd bem
a certeza de que ele jamais existisse. Nio da sua vida, que a ndo tem, mas dos agioldgios, consegui extrair umas
cem péginas, uma pequena plaquette, para ir acostumando o publico a este neo-flos-sanctorismo” (Castilho,
1983: 256).

% No estudo que consagra s variagdes hagiograficas na literatura francesa do século XX, Aude Bonord sublinha
que a recuperagao contemporénea do intertexto hagiografico cumpre, nao raras vezes, a fungio de exemplum
ludico-instrutivo no contexto de uma literatura de ideias. Essa pulsio doutrindria e ensaistica, em articulagio
com a dimensio fruitiva do contar, revela-se indeclindvel no romance-monografia naturalista. Como observa
a autora, “Sous le masque de la fiction et de la réécriture ludique d’une vie, ils diffusent une pensée sur leur
époque comme les ecclésiastiques diffusaient auprés du grand public le message évangélique ou théologique
dissimulé sous le charme des légendes. Cest par cette stratégie rhétorique de lexemplum, qui instruit en plai-
sant, que les ceuvres de nos auteurs rejoignent l'essai & maints regards” (Bonord, 2011 : 392).
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quia, a sua pragmatica pedagdgico-edificante e a sua transparéncia diddtico-exemplar. Que
tenha sido através desse aggiornamento finissecular de um legendario heterodoxo que estes
autores escolheram tematizar ficcionalmente uma ginocritica da santidade, em modalidade
laica e anticlerical, s6 & primeira vista poderd suscitar alguma perplexidade. Com efeito, a
prospegao do territdrio da santidade no feminino tornava imperativa a reformulagao, a luz
do causalismo determinista e do materialismo agndstico, do zgpos da predestinagio divina
do santo, cruzando-o com o debate sobre a fatalidade psicofisioldgica da mulher. Permitia,
além disso, equacionar, no espago da fic¢ao, as novidades da ciéncia psiquidtrica, sobretudo
as atinentes ao estudo das relagoes entre éxtase mistico e histeria, fazendo desaguar essa des-
miraculizagdo cientifico-racionalizante do sobrenatural cristao na diatribe impiedosa dos
efeitos degenerativos de um fideismo alienante propalado, com proselitismo evangélico,
por clérigos fandticos junto de comunidades ignorantes®.

Deste modo, originalmente inseparével da propaganda pastoral da cura animarum,
a hagiografia converte-se agora, no termo de uma operagio simultaneamente médica e
retdrica de patologizacao da virtude, em instrumento de catequese secular e antitranscen-
dentalista ou em retrato satirico da hagiomania. Outrora iluminado, o santo — ou, mais
rigorosamente, a santa — ¢, para os romancistas-hagiégrafos naturalistas, um louco®. Se,
na hagiografia medieval, teologia e ginecologia® conspiravam no panegirico da virtude da
santa que, em resultado da sua escalada pertinaz de perfeigio, triunfava, numa violenta sujei-
¢ao da sua natureza, sobre o impulso degradador da luxuria, na neo-hagiografia naturalista
a construgio denegativa da santidade feminina — a um tempo contemptus sui e contemptus
mundi — ¢ invariavelmente inquinada pela tara dolorista crista e pela compulsio ascética de
nitidos contornos aberrativos. A teomania feminina ¢, pois, no quadro ideoldgico da nar-
rativa tardonaturalista, mais uma das exuberantes manifestacoes da “didtese das faculdades

afectivas”™ que Abel Botelho se propunha documentar com O Bardo de Lavos e O Livro de

# Na minuciosa prospe¢io que desenvolve em torno das figuracdes da mulher na narrativa realista-naturalista,
Maria Saraiva de Jesus salienta a fungio instrumental que O Crime do Padre Amaro desempenha na cristali-
zagio de uma topica anticlerical, referindo que “sugerem os perigos do clero sobre os espiritos femininos, por
meio do confessiondrio ou da educagao religiosa, as obras O Crime do Padre Amaro de Eca, «A Cura de uma
Nevrose” de José Augusto Vieira, Amor Divino e Cartas de Amor de Teixeira de Queirds e Os Ldzaros de Abel
Botelho” (Jesus, 1998: 321).

» Nota Aude Bonord que “La rupture du saint avec les régles sociales renforcait sa marginalité et le faisait aisé-
ment passer pour fou aux yeux du monde. Dés le début du XXe si¢cle, 4 la faveur du succes des théories freu-
diennes, la médecine sétait en effet intéressée aux mystiques et les avait envisagés comme des cas pathologiques.
De nombreux ouvrages établissaient alors une équivalence entre mystique et folie” (Bonord, 2011 : 133).

26 Essa alianca de fisiologia ¢ metafisica foi ja salientada por Howard Bloch, para quem “in the misogynistic
thinking of the Middle Ages, there can, in fact, be no distinction between the theological and the gynecolo-
gical” (Bloch, 1987: 20).

77 A expressio consta do conhecido preficio de que Abel Botelho fez anteceder a segunda edigio de O Bario
de Lavos (1898) e onde explana os objetivos programaticos da suma romanesca da Patologia Social: “Por trés
modos diferentes se pode manifestar e exercitar a actividade humana, objectiva e psiquica. Dentro de trés



Alda. Como €spero convincentemente argumentar, ainda que em travestimento mistico,
Adosinda e Rosaria — protagonistas respetivamente de Santa Adosinda, de Abel Botelho,
e Amor Divino (estudo pathologico de uma santa), de Teixeira de Queirds, de que aqui me
ocupo — nio sao, a luz de um essencialismo estreito em fun¢ao do qual toda a mulher ¢
atdvica depositdria de um capital de voluptuosidade que urge satisfazer, constitutivamente
diferentes do pederasta ou da ninfomaniaca. Compreensivelmente, a escalpelizacio ficcional
naturalista ird incidir na /ibido sentiendi da santa, mulher histérica e sponsa Christi, numa
coalescéncia bizarra de humanissimo — mas coibido ou frustrado — apetite erético e misti-
cismo sensual. Como justamente assinala Alexandre Gefen, santidade, loucura amorosa e
sublimagao erdtica tornam-se, neste misticismo da carne, indistinguiveis:

Alors que la philosophie (Bergson), la sociologie (Durkheim, Lévy-Bruhl) et la psychiatrie (P.

Janet) explorent au tournant du siécle la réversibilité des expériences mystiques et la morbidicé

des états d'extase, une forme de réactualisation du genre de la vie est alors offerte par la récupé-

ration au début du XX¢ si¢cle de la mémoire culturelle du modele hagiographique (mais aussi

des récits mystiques) au profit d'une écriture de la passion, et plus particuli¢rement de la passion

féminine : confondant deux /ibido dont les analogies sont aussi anciennes que le christianisme,

la figure de la sainteté y devient indissociable de la folie amoureuse, quéte d’un absolu érotique

ou vénération panthéiste du monde tel qu’il se donne, en autorisant la production d'un discours

proprement littéraire sur les destinées intérieurs. (Gefen, 2009: 60)

4. Publicada entre margo e agosto de 1901, em cinco capitulos, na revista Serdes, Santa
Adosinda, de Abel Botelho, cognominada pelo autor de novella rustica, desenvolve um
nucleo efabulatério préximo de alguns dos contos coligidos em Mulberes da Beira. A mol-
dura etnogréfica da paisagem beira enquadra agora uma legenda piedosa e sentimental de
contornos melodraméticos, na linha do fatalismo sub-roméntico que, com sincrética desen-
voltura, Abel Botelho caldeou com o imaginario clinico e o Iéxico pseudocientifico de colo-
ragao naturalista®®. Desenrolando-se no marasmo paroquial e burgués de Leomil, a novela

relata a tragédia doméstica protagonizada por Adosinda, jovem inexperiente e melancdlica,

férmulas fundamentais se encerra todo o campo de acgio da nossa individualidade, do nosso ipseismo, do
nosso modo de ser social e intimo. De trés sortes de faculdades, apenas, depende a solugao do problema da
nossa vida: — faculdades de sentimento, de pensamento e de acgio. Quando o valor de todas trés ¢ igual, ou
pelo menos equivalente, no modalismo organico de um individuo, este realiza o tipo psicolégico, banal, sem
interesse para o meu ponto de vista. O predominio, porém, de qualquer dessas faculdades, no doseamento
dum cardcter, origina desequilibrios, aberragdes e anormalismos patoldgicos, os quais fazem o objecto dos
estudos desta minha série de romances. O Bario de Lavos e O Livro de Alda pretendem ser a analise de dois
exemplares humanos tiranizados pela didtese das faculdades afectivas, — o caso mais comum. Nos romances
seguintes procurarei dar o traslado pitoresco de caracteres em que, ainda essa, ¢ as duas outras ordens de facul-
dades predominem (Botelho, 1979: XX-XXI).

8 Como refere Maria Saraiva de Jesus, “no magma cultural de finais do século XIX, Abel Botelho ¢ um autor que
revela tendéncias hibridas: utiliza um vocabuldrio cientifico ou pseudocientifico préprio do Naturalismo, mas
a sua concepgao fatalista da vida, mesmo quando de 4mbito fisioldgico, revela contaminagdes com o fatalismo

romantico, de pendor metafisico e transcendental” (Jesus, 1998: 119-120).
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desequilibrada pela leitura dissolvente de extravagantes “heroicas novelas de capa e espada”
(Botelho, 2008: 75)%, ¢ David, o doutor delegado, D. Juan provinciano e sem escripulos
que, depois de levianamente a eleger como objeto de corte, cedo a pretere para render-se ao
mais urbano e generoso desembarago erdtico da recém-chegada filha do capitao Sobréda,
“boneca envernizada e petulante” (ibid.: 47). Depois de, em furtiva surtida noturna, os ter
surpreendido em entrevista amorosa, Adosinda ¢ acometida de uma enigmética enfermi-
dade que a precipita num calvario erdtico que ambiguamente se d4 a ler como vaticinio de
santidade. A sua morte e subsequente entronizagao nimbam de dignidade hierética e cul-
tual a martir por amor, ao ponto de, por meio de aclamagao popular, ser reconhecida como
santa milagreira. Numa ortodoxa reedi¢ao da tépica naturalista, o desequilibrio passional®
¢, em Adosinda — heroina trégica recortada do mesmo figurino de “anjos, santas e madonas
da pintura pré-rafaclita em voga no fim-de-século” (Jesus, 1998: 329) — apresentado como
produto inevitavel de uma equagio em que se indistinguem hereditariedade e meio. Como
salienta Oscar Lopes, no decurso da analise que desenvolve da suma romanesca de Abel
Botelho, nela “a fatalidade roméntica das «paixdes» substitui-se a fatalidade naturalista nao
menos metafisica do «encéfalo» e do «sangue»” (Lopes, 1987: 163). Isso mesmo se intui

da analepse explicativa interpolada na novela que abre o terceiro capitulo:

Adozinda era um d'estes caracteres simples e ingenuos, uma d’estas ardentes e limpidas natu-
rezas, feitas de bondade e de sol, de que a provincia guarda o segredo; creatura toda imagina-
¢ao e crenga, toda singelcza € ternura, que O seu €xcessivo grau de recetividade prcjudicava, e
que a sua candida inexperiencia entregaria fatalmente, desprevenida e inerme, ao rude embate
desmoralisador da vida. Educada no meio do maior recato, n'um relativo isolamento, entre os
carinhos meticulosos da mae e a respeitosa adoragio, a distancia, dos visinhos, acontecia assim
que ela mal conhecia as mais rudimentares arestas do mundo exterior. [...]

Como era o mimalho, o «i de bem>» da casa, e o velho medico da aldeia senteciira, do alto seu
dogmatico empirismo, que aquela menina tinha «os humores brancos», prohibiam-lhe os paes
toda a sorte de occupagio physica, a nao ser algum migalho de costura. Se ela queria ajudar 4
cosinha, arredavam-n’a «por causa do ar do lume»; ndo a deixavam amassar o pao, «porque lhe
abria o peito»; nem ir colher as novidades 4 horta, «p’ra ndo molhar os pés». De sorte que esta
forcada inacgio refluiu sobre o organismo desfavoravelmente. Levava uma recatada e mansa vida
de freira, quase sempre no seu quarto, sentada sobre o leito, a ler romances. O pac era assignante
da Bibliotheca dos dois mundos, rcpositério barato e tentador das mais dissolventes invengoes

do Romantismo, de complicadas, heroicas novelas de capa e espada, por cuja valenciana trama

# Como bem nota Anabela Barros Correia, Adosinda evoca, na sua pureza hagiogrifica e compulsio mistica,
as figuras de “Branca, d’O Livro de Alda, ¢ Susana, de Fatal Dilema, bem como Licia, de Sem Remédio..., ¢
Leonor, d’Os Lizaros” (Correia, 2008: 36).

% Na ficgao naturalista, como observa Maria Saraiva de Jesus, “a paixdo ¢ concebida como um factor de perigo,
provocando desestabilizagdes psicoldgicas e desorganizagio social. Pretende-se, portanto, reger a vida pelos
principios da Razio e do Dever social. Quase toda a literatura naturalista, e sobretudo a vertente mais influen-
ciada pelo Decadentismo, como ¢ o caso da obra de Abel Botelho, tematiza o conflito entre o Amor, a Paixdo
ou o Instinto, por um lado, e a Razio ou o Dever, por outro lado” (Jesus, 1998: 418).



se enroscavam, em competencia de maravilhoso, de paixdo, de inverosimilhanga, os nomes de

Dumas pae, Feullet, Eugenio Sue, Gondinet, Montépin, Féval. (ibid.: 74-75)

Depois de arrolar as circunstincias agravantes desta “comprometedora disposi¢io’,

31

(ibid.: 79), entre as quais avultam os “humores brancos™ ¢ a crénica dece¢io romanesca

em face do real que excita um bovarismo compensatdrio®, enuncia-se, pela intromissio

3! Sobre a relagio entre a teoria dos humores e os biotipos representados na narrativa naturalista, cf. (Santana,
1992, 63-74). Os escritores naturalistas recuperam a distingio dos quatro temperamentos — sanguineo, ner-
vos0, bilioso ¢ linfitico — em fungio da predominancia do respetivo humor (sangue, bilis, atrabilis ou bilis
negra, linfa ou fleuma) no corpo. Como conclui a autora, “Sio justamente os temperamentos femininos (se
assim os podemos classificar) — o nervoso e o linfitico — aqueles que a estética naturalista mais se compraz
em analisar. Aparentemente de sinal contrdrio, exaltagio nervosa e atonia linfética aparecem com frequéncia
associadas e conotadas negativamente com a degenerescéncia do vigor fisico, psiquico e moral da raga; meto-
nicamente, representam o decair de uma civilizagao” (ibid.: 70). Atestando o “aproveitamento ideoldgico
dos temperamentos” (bid.: 70), a histeria encontrava-se convencionalmente associada a um “temperamento
bilioso-melancélico” (Didi-Huberman, 2003: 71).

*2 O narrador demora-se, concedendo-lhe intencional destaque diegético, no delirante imagindrio romanesco
de Adosinda e na sua crénica patologia de leitura que a induz a uma quixotesca literaturizagao do real: “Tudo
isso Adozinda devorava, com um pique de interesse, sempre crescente, até converter-se n'uma verdadeira furia
obsessiva. Mal que um volume chegava, pelo correio, logo ella, a correr, se refugiava com elle no seu quarto [...].
Quando terminava o volume, com o seu pequenino e tenro cerebro fumegante da perturbadora impressio de
todas aquellas cavallarias e lindas intrigas amorosas, Adozinda cerrava entdo, n'uma deliciada embriaguez, os
olhos, ¢, com o livro no regaco, mergulhando entre os joclhos a cabega apertada com as mios crispadas, assim
ficava, horas, procurando n'uma absorvente visionagio interior reviver e continuar pela imaginativa estimu-
lada os lances essenciais do drama que acabava de a comover. Depois, a0 entardecer, mal o creptsculo da tarde
comegava a adormecer os vales da sombra, a impressiva crianga saltava da cama, passava ao mirante ao lado,
e dahi passeiando pelo vasto panorama em frente os olhos devorados de febre, inquietos e alucinados, visio-
nava entio ao vivo pelo vago negrume dos montes o agitado desenrolar dos mesmos episodios do romance.
Dialogava com ella a soliddo, as coisas animavam-se... Tal grupo de pinheiros mansos, no alto d'um cabego,
afigurava-se-lhe agora ser um puro castello roqueiro... ¢ via na sombra scentelharem vagamente as alabardas,
ouvia o grito plangente dos esculcas, sentia ranger a ponte levadica... ¢ um possante cavalleiro, mascarado de
ferro, 14 entrava n'um desapoderado galopar, a brida 4 terra, a langa em riste, e amorosamente cingido contra o
peito o melindroso vulto branco da sua amada! [...] Comegou por esta forma Adozinda a desdobrar-se moral-
mente, a viver uma vida dupla. E gradativamente o sentimento especulativo conquistou-a, alheando-a cada
véz com mais repulsivo tédio da vida real. Uma attracgio crescente, uma irresistivel voluptuosidade fazia-a
escrava incondicional de todo esse invisivel mundo de pajens, ingénuas, galans, monstros e fantasmas, que
n'um doce embalo lhe amnesiavam o cérebro e em rodilhdes de imaginosa febre Ihe enlicavam a alma. S6b o
seu inalteravel ascetismo, sob a sua compostura apparente, havia medonhas tempestades intimas, agitava-se um
extravagante e escabelado cahos de reprimidas turbuléncias” (Botelho, 2008: 75-78). Na insisténcia topica do
romance realista-naturalista nos efeitos perniciosos que sobre a impressiondvel sensibilidade feminina exerciam
as leituras romanticas deformantes torna-se também inteligivel o malogro de um modelo educativo fundado
no escapismo alienante e no culto desregrado da imaginagao. Como refere Machado Pires, “A par dos factores
«récicos», dos atavismos ou das «morbidezas» hereditdrias, da condigio social desfavorecida ou mérbida
[...], responsabilizacao ¢ feita muito claramente por via das leituras roménticas, envenenando espiritos débeis
e sem cultura” (Pires, 1992: 154).
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do discurso analitico® do narrador, a tese clinica* de que “por effeito d’esta orientagao
falsa e perigosa, d’esta educagao manquejante, d’esta hyperkinesia sentimental, grave e
constante, Adozinda nutria a mais falsa e deleteria nogio do amor” (ibid.: 79). Neste
erotismo malsdo, de contornos difusamente mistico-sentimentais, entrelagam-se infanti-
lismo assexual de femme fleur®, fuga mundi misantropa e aspiragio masoquista ao mar-

tirio, numa sugestio implicita de uma etiologia mérbida da santidade que, com recurso

3% A mobilizagio de uma vulgata pseudocientifica, comunicada por uma giria aparatosa, pedida de empréstimo ao
dominio da fisiopatologia, subserve uma retdrica de cientificidade que escora a gramdtica de veridic¢io natura-
lista. A esse respeito, nota Oscar Lopes que “a prépria terminologia cientifica ou pseudocientifica, utilizada de
um modo impreciso, funciona como uma espécie de sucedineo para o uso que nos autores classicos era dado
ao0s nomes mitolégicos: a «pirexia do descjo, 0 «plasma etiolégico, a psicopatologia «linfitica» do Barao
(como o «hiperemia» de Préspero) e muitos outros termos de aglutinacio grega e uso clinico conciliam uma
impressdo de terriveis e incontroldveis forgas ou numes de incubacio hereditaria” (Lopes, 1987: 169).

3% Assinala Machado Pires que “mais zolaista ¢ minudente, menos «psicologista», segundo a discriminago entio
adoptada, Abel Botelho descamba facilmente no romance-monografia, no caso quase clinico, psicopatolégico,
na tese médica ilustrada em romance” (Pires, 1976: 67).

% Na construgio do retrato de Adosinda, a novela multiplica sintomaticamente as sugestoes de infantilismo,
congruentes tanto com a figuracio decadentista da ferme fragile, como com a voga do arquétipo ofélico, de
ampla ressonancia pléstico-literdria, da mértir por amor. Sobre essa figuracio do feminino fragil — “mulher-
-crianga, mulher-doente, moribunda ou morta, mulher ideal de tragos marianos” —, esclarece Maria Manuela
Delille: “Na 2* metade do século XIX vemos emergir insistentemente, em muitas obras da poesia e da pintura
europeias, a figura ctérea e delicada da fernme fragile, um género de beleza feminina que continua, com carac-
teristicas proprias muito significativas, a concepgao bdsica romantica da mulher angelical. Trata-se geralmente
de um tipo de mulher jovem, ou mesmo de acentuados tragos infantis (femme-enfant ou femme-fleur), palida e
esguia, de aspecto candido e virginal, ndo raro atingida por uma enfermidade grave (enfermidade essa muitas
vezes fatal e identificada expressamente com a tuberculose), toda ela animada de uma espiritualidade mistica,
a qual amitide lhe confere um perfil mariano de sacralidade” (Delille, 1993: 117).

Adosinda surge repetidamente associada a epitetos designativos como “encantadora crianga” (Botelho, 2008:
40), “impressiva crianga” (ibid.: 76), “alvorocada crianca” (ibid.: 91), “pobre crianga” (ibid.: 98) ou “incom-
prehendida creanga” (ibid.: 142). O seu definhamento fisico ¢ metaforicamente figurado como regressio a um
estadio infantil: “Pouco mais de um anno passado sobre a visita 4 Senhora da Lapa, ja a prestigiosa crianca,
tornada uma mumia viva, nio podia deixar o leito. Ahi nao fazia mais volume que uma innocente de quatro
ou cinco annos [...]” (#bid.: 135). Por outro lado, surge expressamente descrita como “pobre menina, passiva e
resignadamente, pendendo a cabega como um lirio” (ibid.: 122). Sobre a utilizagio da imagistica floral aliada &
histeria, cf. as reflexdes seguintes de Elaine Showalter: “We could also look at the striking metaphor Breuer used
in Studies on Hysteria when he called hysterics «the flowers of mankind, as sterile, no doubt, but as beautiful
as double flowers». The image is botanical, sexual, and aesthetic. In cultivated flowers, doubling comes from
the replacement of the stamens by petals. Like the double flower, Breuer implies, the hysteric is the forced
bud of a domestic greenhouse, the product of luxury, leisure, and cultivation. Her reproductive powers have
been sacrificed to her intellect and imagination. Like the curved flowers of Art Nouveau, or the Jingenstihl,
she is also an aesthetic object, standing in relation to a more sober «mankind» as feminine and decorative.
Finally, the hysteric is seductive and attractive, but incapable of maternity or creativity. From Breuer’s point of
view, as the case studies make clear, the hysteric’s sterility and her intense abnormal flowering go together, as
if to echo Victorian stereotypes about the incompatibility of uterine and cerebral development” (Showalter,

1993:291-292).



aum expressivo neologismo, poderia porventura designar-se como hagiodeterminismo®.

Essa congenialidade mistica da protagonista, expressa num misto de compassividade
angelical, caridade esmoler e melancdélico ascetismo, ¢ prefigurada, desde logo, pela
etopeia que o narrador dela apresenta, dando razao a Maria Saraiva de Jesus quando
salienta que “sobretudo nas personagens dos naturalistas mais ortodoxos, observa-se
uma estreita interdependéncia entre os tragos fisicos e os tragos psicolégico-morais. A
ac¢ao da Natureza ¢ vista como nao arbitréria, como uma for¢a que determina o destino
das personagens e inscreve no seu corpo as marcas desse destino” (Jesus, 1998: 281). A
doenga da santidade manifesta-se, pois, em Adosinda, virgem e martir, como um dado

fisionomicamente indissimulavel:

Esta, a mais velha, era uma singela e suave criatura, repousada e melacholica, sébria de fallas, de
olhar dulcificante, feita s, parecia, para sarar as penas dos outros 4 custa do seu préprio soffrer...
Tinha o seu rosto uma nobreza de linhas que fazia instinctivamente ajoelhar de roda della as
almas. A cor atenuada do cabello castanho, da epiderme ascetica, dos labios prudentes, dos olhos
scismadores, como que a traziam envolta n'uma penumbra melindrosa de sanctuario. Os vizi-
nhos tinham como de bom presagio ser Adozinda a primeira pessoa que elles viam, ao chegar
djanella, cada manha. E o seu qué de supersticioso respeito, uma carinhosa aura de lenda, quasi
sobrenatural, ficira envolvendo-a perante a imaginativa extatica do povo, desde que um pintor
do Porto, chamado a Leomil para restaurar os retabulos da egreja e pintar um novo pendio para
a Misericordia, a escolhera a ela para modelo da Senhora das Déres. (Botelho, 2008: 28-29)

Numa explicita sugestio de mérbida algolatria, a alusio 4 Nossa Senhora das Dores,
bem como a convocagao do estilema da imzitatio Mariae, assiduo na hagiografia feminina,
secundam a natureza sexuada da enfermidade mistica que se manifesta em Adosinda, na
sequéncia da descoberta da trai¢io de David e da sua expulsao do éden insciente que habi-

tava ¥/, e que o narrador nao hesitard em assimilar ao mal histérico:

Para uma outra qualquer menina da sua edade e condigao, nao lograria atingir grandes conse-
quencias o conhecimento d’aquella pequenina trai¢ao banal; porém perante o animo excessivo
e violento de Adozinda logo assumiu tragicas proporgoes esse episodio trivial de galanteio. O
abalo foi enorme, a decepgio foi formidavel. E entdo que a sua mesma histeria intelectual, o seu

morbido anceio por sacrificar-se, a sua insalubre avidéz por crucificar-se em sublimes prova-

3N’ O Livro de Alda, “Branca evoca também uma sensibilidade mistico-erética tipicamente decadentista em
que a santidade e pureza associadas 4 castidade e contengio sexual funcionam como estimulantes de uma ainda
mais intensa vivéncia da sensualidade” (Jesus, 1998: 136).

37 A associagio da traicao de David ao conhecimento pés-lapsirio do mal ¢ retroativamente corroborada pela alu-
s0 irénica ao mito biblico da criagio no decurso de um didlogo inicial entre o magistrado ¢ Adosinda: “~ Que
felicidade a minha, Adozinda! em me terem mandado para este recanto inédito do Paraiso... — Nio exaggere...
— E averdade, juro-lhe... A grande rejubilagio da minha alma faz-me até de quando em quando entrever, ima-
ginar que, por qualquer bom mysterio sobrenatural, eu me acho agora, aqui assim, absoluto e unico senhor do
seu coracio, companheiro feliz duma nova Eva... — Mas sem esperanga do peccado... — corrigiu Adozinda, com
propositada frieza, recolhendo a mao que o dr. David queria beijar-lhe” (Botelho, 2008: 40).
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¢oes a austera virgindade do seu coragio, concorriam para exaggerar-lhe o mal, e exacerbar-lhe
até limites descomedidos o agudo espinho d’esta dor, a0 mesmo tempo temida com horror e
desejada com alvorogo. (ibid.: 79-80)

Descritos pelo narrador como acessos de “loucura erética” (ibid.: 130) — um diagnds-
tico que, por seu lado, a turbagio sensual desencadeada na protagonista pela contemplagao
voyeuristica do beijo entre David e a Sobrédinha permite confirmar®® —, os ataques de Ado-
sinda sao nitidamente reminiscentes da iconografia da histeria fixada fotograficamente por
Charcot, em particular dos grands mouvements que predominavam no seu estddio exuberante

de clownismo®. Contracturas, espasmos e convulsdes convertem o corpo da santa histérica

38 Recorrendo estrategicamente a focalizagio interna, o discurso do narrador nio deixa duvidas acerca das per-
turbadoras fantasias sexuais que, num desregramento de erotofobia e desejo irreprimivel, a contemplagio
do beijo por Adosinda alimenta: “Entio, ao imprevisto estalar d'aquelle beijo, Adozinda largou de salto o
muro, n'um repelldo de brio, sinceramente indignada. Todas as reacgoes salutares do seu caracter, impetuoso
e puro, lhe subiram 4s temporas em ondas de fogo. Saucudiu-a um impeto de raiva e néjo, como se lhe tivésse
sido roubado a ella mesma aquelle beijo, ousado e brutal. Mas a0 mesmo tempo o som d’esse beijo de satyro
despertara ignorados appetites da sua carne... ¢ agora 4 dor cruel da decepgao, ao odio de morte 4 sua rival, 4
instinctiva aversao por aquella scena sensual e imprevista, juntava-se na tempestuosa desordem da sua alma
uma voluptuosa ancii, uma perturbagio, um pique de descjo. [...] E, — coisa singular! — Adozinda jé nao tinha
pejo, jé ndo tinha agora ciume... antes uma humidade gulosa lhe amollecia os labios, séccos hd pouco e duros
de ansiedade, e, com os cerebello n'um atordoamento, sonhava para o seu corpo fresco e virgem uma situagio
egual..” (Botelho, 2008: 94-95). Parece-me, pois, certeiro o juizo critico de Joel Serrdo sobre a omnipresenga,
na obra de Abel Botelho, de uma “«sensibilidade», que é sempre, veladamente ou as claras, de base e matriz
sexual. Julgamos que em nenhuma outra obra literdria portuguesa (com excepgio talvez da de Gomes Leal)
estejam tio presentes ¢ se irisem de tantas cores os complexos pessoais de base sexual” (Serrio, 1978b: 113).

% Essa iconografia foi fixada através de um impressionante arquivo fotografico precisamente intitulado Jeonogra-
phie photographique de Salpétriére e constituido por Charcot e seus colaboradores entre 1875-1880 ¢ 1888-1918.
Cf,, sobre o assunto, (Schade, 1995: 499-517). A representagio fotografica do corpo histérico contribuiu, como
acentua Christine Dupuit, para a estetizagao ¢ espetacularizagio da doenga: “Par l'utilisation de Ihypnose et de
la photographie, Charcot impose une approche spectaculaire de la folie. L'iconographie aujourd’hui bien connue
de la Salpétri¢re repose sur une expérience littéralement impressionnante de Ihystérie: 'hypnose intensifie le jeu
des symptomes et la photographie cristallise les formes de ce jeu en théorie. Lhystérie se révele dans des corps
stigmatisés, hystérisés qui se trament, se construisent et s'inventent au fil des photographies” (Dupuit, 1988:
124). Como refere Jan Goldstein, o extenso catdlogo sintomatoldgico da histeria inclufa, para além das convul-
ses ¢ espasmos, desmaios e desfalecimentos (os “vapores” histéricos), paralisia dos membros, tosse, sensagio de
estrangulamento, estados de transe tempordrio, etc. Com base na observagio exaustiva destes sintomas, Charcot
postulou a sucessio, no ataque histérico, de quatro fases: “Charcot’s goal was to subsume the seemingly random
symptoms under positive laws; and he succeeded, asserting on the grounds of «attentive and sufficiently repea-
ted observations» that the symptoms unfolded with complete predictability. In the hysterical attack, he taught,
«four periods follow one another with the regularity of a mechanism>. These were: (1) tonic rigidity; (2) clonic
spasms or «grands mouvements, also called, with a whimsical pun, «clownisme» because of the circus-like
acrobatics produced; (3) «attitudes passionnelles», or vivid physical representations of one or more emotional
states, such as terror, hatred, love; the patient, who was endowed with an acrobat>s agility in the second period,
was now said to display the talents of a mime or dramatic actress; and (4) a final delirium marked by sobs, tears,
and laughter and heralding a return to the real world” (Goldstein, 1982: 214).



num ostensivo teatro da paixdo®, entendida duplamente como arrebatamento mistico ou

sublevagio erédtica®, locus indecidivel da agéncia divina ou da possessio demonfaca:

Immobilisavam-se-lhe os olhos em spasmos de aterrada supplica, ondas de fogo lhe escalavam o
cerebelo. Ringiam-lhe os dentes com furia; e nao aplacava sem voltar-se de brugos, arrepellando-
-se, vociferando, espumando, enterrando a face incendida nas almofadas e dilacerando com as

unhas o travesseiro. (ibid.: 131)

Deste modo, tanto a anddina panaceia prescrita pelo médico — “chd de tilia e repouso”
(ibid.: 100) -, como a inoperincia do exorcismo praticado pelo padre Manuel** ou do
esconjuro recitado pelo grotesco endireita de Chavaes ilustram o fracasso de uma ciéncia
de pretensdes omnicompreensivas ou de uma fé supersticiosa. Bem vistas as coisas, quando
confrontados com uma fatalidade que ¢ tanto bioldgica como metafisica, nao parece haver
diferen¢a de monta entre o “ronceiro empirismo” (ibid.: 100) do médico, a “inefficaz e
reduzida therapeutica do [...] latim ¢ dos [...] conselhos” do padre Manuel” (ibid.: 102) ou
a “crendice incorrigivel” (ibid.: 107) nas mezinhas do curandeiro.

O estiolamento fisico de Adosinda sinaliza a fisiologia da sua virtude. Numa assungao

superlativa do abandono de si, a santidade exprime-se na consump¢io antinatural do corpo®

% As metaforas teatral e circense eram, com frequéncia, usadas por Charcot que, por seu intermédio, enfatizava
a exuberancia visual e a dimensdo espetacular da histeria: “As these evocations of the circus and theatre sug-
gest, Charcot’s approach emphasized the external and visual rather than the unseen and purely psychologi-
cal” (Goldstein, 1982: 214-215). A propésito da teatralidade do cerimonial terapéutico de Salpétriére, refere
Michel Foucault: “Que a Salpétri¢re de Charcot sirva, aqui, de exemplo: era um imenso aparelho de observa-
G40, com seus exames, seus interrogatérios e suas experiéncias, mas era também maquinaria de incitagao, com
suas apresentagoes publicas, seu teatro das crises rituais cuidadosamente preparadas com éter ou nitrato de
amilo, com seu jogo de didlogos, de apalpagdes, de maos impostas, de posturas que os médicos, gesto comum
ou palavra, suscitam ou eliminam, com a hierarquia do pessoal que espia, organiza, provoca, anota, relata, e
acumula uma imensa pirdimide de observagées e de prontudrios” (Foucault, 1988: 55).

4 “The convulsionaries acted as martyrs or witnesses, spectacularly playing out scenes of religious history on
their own bodies by reproducing and thus almost magically conjuring up Christ’s violent death; crucifixion
was not coincidentally their «favourite» posture” (Mazzoni, 1996: 12-13).

# A identificacdo da histeria com a possessio demonfaca, j4 investigada, nas suas expressoes artisticas do passado,
por Charcot é, em Santa Adosinda, indesligével de uma tépica anticlerical que denuncia tanto a estreiteza dou-
trindria de uma cartilha ineficaz em face do assombro, como a “pdvida ignorancia” (Botelho, 2008: 102) dos
parocos de provincia. Assim se explicam as infiltracoes grotescas detetdveis na construgio do retrato satirico
do padre Manuel. A este respeito, cf. sobretudo, pp. 31 ¢ 64-65.

 Esse definhamento galopante ¢, segundo o narrador, de etiologia melancélica: “E esta absorvente concentragio
do seu querer, do seu sentir n'um homem vivendo longe, esta allucinada e vehemente pertindcia n’'um sonho cuja
realisacio, tambem pelo seu querer, se nao effectuaria nunca, mergulhavam-n’a n'uma melancolia irreductivel,
consumiam-lhe rapidamente, n'um galopante dispéndio interior, o organismo calido ¢ melindroso” (Botelho,
2008: 115). Como refere Cristina Mazzoni, as analogias ente histeria ¢ tuberculose sao, neste caso, inequivo-
cas: “The body’s weaknesses gua body — the incipient tuberculosis and the effects of menopause — make it a
privileged site for extracorporeal manifestations. [...] The less corporeal the body, the more «spiritualized»
and thus open to the supernatural it becomes and thus open to the supernatural it becomes. Tuberculosis is a
disease that literally makes the body less of a body, by consuming it, by making it thinner and diminishing it,
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comunicada, na novela, por meio de uma copiosa fraseologia organico-degenerescente®.
Renunciar a0 mundo implica, portanto, a dréstica aniquilagao do perecivel casulo carnal
pela conquista laboriosa de uma existéncia espiritualmente desmaterializada. Paradoxal-
mente, tomando a santidade como metafora morbida, a histeria, coreografia excessiva do
corpo convulso, nao prescinde, em variante mistica, da sua dissolugao. E, portanto, a ano-
rexia sagrada - que Manuel Laranjeira descrevia como “estagnamento nutritivo, especie de
entorpecimento hivernal” (Laranjeira, 1907: 85, nota 1)* — constitui tradugio exemplar de

uma somatizagio denegativa por meio da qual se consagra o triunfo do espirito sobre o corpo:

Depois, desde o dia seguinte que, com uma ferocidade intransigente, se recusou a vér quem
quér que fosse, além da familia, e comegou a nao querer comer. Por consequencia, a anorexia
apressou-lhe ainda mais a consumpgio e a ruina do arcaboigo delicado. Os seus caracteres dege-
nerativos avangaram n'uma acceleragio de morte, n'uma espantosa progressao. A face tornara-
-se-lhe pronunciadamente cadaverica, o troco sécco e chupado parecia ressicado ao fogo, e uma
atrophica disposicao, persistente e accentuada, reduzia-lhe rapidamente as fei¢oes, os membros
a minusculas propor¢oes, espremidas n'uma escala inverosimil.

Chegéra agora a termos a pobrezita que, no dizer alanceado da mée, no fazia entre os lengoes

mais volume «que um grabato sécco. (Botelho, 2008: 126-127)

Encarnando o rol nosolégico de “todos os excessos de sensibilidade, todas as phobias,
todas as pequeninas loucuras mansas” (ibid.: 127), Adosinda ¢ retratada como degenerada

superior®: embora investida de inegével presciéncia, o dom clarividente nao se revela, como

by digging caves within it, by «dematerializing it» [...]. The body thus becomes less of a body and more of a
«spirit»” (Mazzoni, 1996: 61-62).

“ A titulo meramente ilustrativo, vd. os exemplos seguintes: “a sua derrancada pallidez, a sua magreza, as suas
olheiras roxas, as suas manitas de céra” (Botelho, 2008: 116), “Que a pobre menina estava hectica era j4 opi-
nido corrente na aldeia” (ibid.: 116), “avanco pathognomonico de ruina” (ibid.: 122), “atrophica disposi¢io”
(ibid.: 127), “deperecimento orginico” (ibid.: 131), “o corpinho delgado e protuberado de ossos, de Adozinda,
comegou a mirrar-se, a eczemar-se de feridas” (ibid.: 131).

® Na sua nosografia, observa Manuel Laranjeira que “nas vidas d’alguns mysticos faz-se mencio de jejuns
exorbitantemente prolongados e aponta-se esse estado como uma prova milagrosa de santidade. Na hysteria
observam-se perturbagoens de nutri¢io que se revelam por jejuns verdadeiramente extraphysiologicos, sem
alteragdo aprecidvel no aspecto exterior dos doentes. Este phenomeno de estagnamento nutritivo, espécie de
entorpecimento hivernal é sobremodo interessante, ¢ precisava de ser estudado com verdadeiro rigor scienti-
fico para ser reduzido 4s suas legitimas proporgoens. Valia a pena” (Laranjeira, 1907: 85, nota 1).

% Na sua dissertagao sobre 4 Doenga da Santidade, Manuel Laranjeira, dissentindo da tese de Max Nordau,
considera os misticos como uma espécie de degenerados superiores, na linha dos representative men emerso-
nianos: “Degenerados ou nio, a verdade é que os mysticos muitas vezes attingem na vida evolutiva da espécie
humana um valor social que os colloca na elevada cathegoria de representative men, na justa expressio de Emer-
son. Como tal, elles ndo podem ser enfileirados ao lado dos degenerados — que, na vida evolutiva da espécie,
representam a escoria segregada, inadaptada e inadaptavel” (Laranjeira, 1907: 41). Relembre-se que a alianga
entre loucura e clarividéncia surge expressamente consignada na Epistola de S. Paulo aos Corintios (I, 3: 18):
“Ninguém se engane a si mesmo. Se alguém dentre v6s se julga sébio 4 maneira deste mundo, faga-se louco
para tornar-se sabio”.



acreditava a “bronca singeleza popular” (ibid.: 133), de infusdo divina. Como esclarece o

narrador, ele manifesta-se, antes, como marca insofismavel da sua disposi¢io psicopatica:

O préprio desquilibrio, todo espiritual, da sua organizagio fazia-a vibrar n'um requintado dina-
mismo nervoso que a tornava como que uma vidente, pois sabido estd que pela fenda degene-

rativa é que em nds entra o pensamento a luz divina. (ibid.: 128)

Alimentando a reputagio de “santinha” que a dvida crendice popular lhe atribuia,
Adosinda converte-se em “improvisada pythonisa” (ibid.: 133), recorrendo com recém-
-conquistada desenvoltura ao “enciclopedismo milagreiro” (ibid.: 133) e assim acrescentando
a sua fama de “extraordinaria vidente” (7bid.: 134). Numa derrogacio enfatica da devogio
referendada por fanatizante sufrdgio multitudindrio, o narrador nao dissimula o que nesse
culto forjado a uma santa improvavel constitui burlesca evidéncia de um desejo de instanta-
nea reparagao taumaturgica, de cegueira fideista irracional e, em suma, de puro delirio cole-
tivo. Observe-se, de passagem, que este anticlericalismo de incidéncia antidogmatica nao
deixa de articular-se, na novela de Abel Botelho, com uma desassombrada critica eclesial, de
ocasional coloragio antijesuitica, como se deduz, por exemplo, do relato da peregrinagio a
Senhora da Lapa, espécie de mise en abyme satirica destinada a iluminar o funcionamento
da “fibrica da santidade™.

Também o culto forjado em torno de Adosinda nio deixa duvidas sobre o concurso
de pietismo fruste e voyeurismo propagandistico na perpetuagio de uma “industria de san-
tidade”, a que nao faltard o culto fetichista das reliquias®, numa exemplar ilustragio dos

47 A critica 4 persisténcia opressiva do jesuitismo torna-se explicita na descricdo transparentemente alegérica,
de nitido valor indicial, do santudrio da Senhora da Lapa: “Passado por grande milagre o caso, féz-se-lhe
immediatamente no mesmo sitio uma capela, com a Senhora alojada na lapa de granito, em compartimento
envidragado. No seculo XVII foi reedificada, addicionando-se-lhe entao a poente um grande convento ou
collegio, que foi dado aos jesuitas, e ainda hoje oprime com a sua negra mole sinistra a modesta capelinha”
(Botelho, 2008: 119-120). Na descrigao do anacrénico folclore cultual, sio indisfargaveis o acento irénico e a
intencionalidade derriséria do discurso do narrador: “Mas bem mais ingénuos e anachronicos assuntos havia
ali para admirar, para vér. Exemplo: n'um pequeno altar, 4 esquerda, agoniza em leito envernizado, 4 moderna,
um burguez S. José, vestindo camisa de dormir cortada por qualquer dos ultimos padrées da rua Augusta,
emquanto, no primeiro plano, um anjo avanga muito grave pelo seu pé, trazendo-lhe uma tijelinha de caldo.
E no altar defronte, ha um menino Jesus vestido galhardamente 4 Luiz XV, com sua fita de séda cor de rosa a
tiracollo, 4 laia de gra-cruz” (ibid.: 121).

# Cf. “Quando tal boato correu pela villa, uma piedosa curiosidade ahi incitou logo o mulherio, que todo 4
porfia comegou demandando a casa dos Souzas, no vivo empenho de «vér a santinha». Esta, as mais das
vezes, condescendia com o pedido, dizia que as mandassem entrar. E emquanto se nio fatigava, conversava
com ellas muito, parecia interessar-se pelas coisas que mais particularmente a cada uma diziam respeito: e com
um ar prophetico, neste accento aladamente mystico dos contemplativos e dos tristes, dava-lhes conselhos,
vaticinava-lhes factos e sucessos, muitos dos quais acontecia depois virem a succeder taes como a transcenden-
tal creanca annuncidra. Tanto bondou para que a improvisada pythonisa adquirisse foros de infallivel ante a
bronca singeleza popular. Todas queriam agora sinceramente consultal-a; traziam presentes ¢ offertas que os
Souzas intransigentemente rejeitavam. — A romaria pela ladeira abaixo, até ao patim, era infallivel todas as

tardes. Vinham e ajoelhavam diante d’ella; interpelavam-n’a sobre toda a sorte de assuntos, firmes na sincera
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tragos dominantes que Jean-Claude Schmitt reconheceu no texto hagiografico «popular»:
valorizagao do gesto em detrimento da palavra — e, portanto, da fungao propiciatéria e tau-
maturgica do santo, mais do que da sua virtude ou da sua conversao interior —, exploragao
insistente de uma semiologia do corpo, predilegio por figuras excéntricas a histdria espiritual
(Schmitt, 1983: 18-19)%. A trasladacio do corpo de Adosinda e a sua sumdria canonizagao
pelas mulheres de Leomil, que o narrador cognomina de “sediciosas exhumadoras”, traduzem
a exclusividade da agéncia feminina na convalidagio de uma santidade expressamente sexuada
e, portanto, a reivindica¢do de um culto que apenas a elas parece dizer respeito. Como se s6
as mulheres, mancomunadas num destino compartilhado de invisibilidade histérica e afasia
social, fosse possivel aceder ao entendimento empético da via crucis erdtico-sentimental da
“incomnprehendida creanca” (Botelho, 2008: 142).

5. Ora, ¢ ainda o espetdculo da histerizagao do corpo mistico que Teixeira de Queirds
elegerd como primum mobile do romance Amor Divino (Estudo pathologico d'uma santa)
que integra a série romanesca de traga confessadamente balzaquiana da Comédia do Campo.
Com uma primeira edi¢ao em 1874, quando o autor cursava ainda medicina, o romance
¢ republicado em 1915, em versao refundida e acrescido de um preficio onde, numa apa-
rente retratagdo do destempero anticlerical a que cedera na versao original®, d4 conta da
intengdo de concertar fé e ciéncia no apuramento do “diagnostico e etiologia da santidade”

(Queirds, 1915: II). Se o formato ficcional e o olhar desapaixonadamente clinico sao ainda

convicgio do seu enciclopedismo milagreiro. E depois, adorativamente, retiravam 4s arrecuas até 4 porta, sem
se voltarem, tendo-lhe antes, prostradas de brugos, beijado o informe e reduzido mélho de ossos que, gasalhado
carinhosamente por um chale, lhe formavam os pésitos e as pernas comidas de inani¢io” (Botelho, 2008: 132-
-133). “No dia seguinte, logo de manha, a onda dos devotos voltou a invadir n'uma supersticiosa avidez a casa.
Todos queriam vér ainda uma vez a morta, beijal-a, tocar-lhe, alcangar della uma recordagio, uma reliquia.
Houve quem, j4 préviamente munido de thesoura, lhe cortasse a occultas pedacinhos de cabelo; e a ultima
camisa que Adozinda vestira foi retalhada em milhares de farrapinhos, disputados com sofreguidio pelos que
vinham” (ibid.: 139).

# “Un trait dominat de 'hagiographie «populaire» est Iattachement prépondérant a la fonction propitiatoire
du saint plus qua sa biographie, 4 ses miracles plus qua ses vertus exemplaires, 4 sa puissance individuelle plus
qua son statut de médiateur aupres de Dieu. Clest dire aussi que, du point de vue des fideles le rituel lemporte
sur la narration, que le Texte est fait de gestes plus que de paroles, et que la guérison physique est attendue plus
volontiers que la conversion intérieure. [...] Le texte hagiographique dans la culture populaire est d’abord un
langage du corps, du corps du fidele comme de celui du saint : d'ot le theme privilégié de la mort violente du
saint [...]. De méme que le Texte hagiographique fait dans la culture populaire une place plus large au corps,
A ses souffrances, 4 ses modes d'expression et 4 ses désirs, il fait une place & ceux que 'hagiographie officielle a
longtemps ou largement tenus 4 Iécart des autels :: les humbles (au haut Moyen Age la noblesse est la condi-
tion premicre de la sainteté), les femmes, les jeunes et les enfants (le premier enfant canonisé ne I'a écé quen
1950)” (Schmict, 1983 : 18-19).

%0 “Nao foi, porém, somente o intuito de probidade artistica, que me induziu a refazer a obra minguada; mas

também um impulso de probidade moral: este livro padecia, na sua primeira forma, de arremetidas sectarias,

que lhe desmereciam o seu j4 pouco valor; tinha algumas cruesas contra padres e contra a religido, que me

nada serviam a verdade, nem lhe acrescentavam o valor” (Queirds, 1915: VI).



reminiscentes da nosografia naturalista — o subtitulo nao deixa, alids, davidas sobre a natu-
reza derivativa de uma ficgao que o autor admite transcorrer da leitura do relatério médico
do doutor Charbonnier Debatty®' sobre a estigmatizada belga Louise Lateau, complemen-
tada pela frequentacio da “historia d’alguns mysticos ¢ de devocionérios” (ibid.: VI) -, a
calculada equidistincia deste autor-relator, que afirma posicionar-se “entre a crenga e o
conhecimento, entre a fé ¢ a sciencia” (ibid.: 1), dita a “tolerancia para com todas as opini-
des, pois ela é a mais bela conquista da civilizagaio moderna” (ibid.: VII). E sintetiza-se, nos
seguintes termos, esse projeto ficcionalmente conciliatério que, suprindo as insuficiéncias
do escrutinio médico positivo do fenémeno da santidade, permita dirimir o litigio entre “a
fé ardente dos panegiristas e biographos dos santos” e “os racionalistas, apaixonados cultores

da sciencia moderna” (ibid.: VII):

A fé ardente dos panegiristas ¢ biographos dos santos, faz com que elles vejam nas suas vidas,
somente ac¢oes miraculosas, derivadas do impulso e presenca constante da divina vontade, sobre
os seus organismos miserrimos; pelo seu lado, os racionalistas, apaixonados cultores da sciencia
moderna, nao vao além do conjuncto de symptomas pathologicos, objecto do seu estudo. Nas
leituras que fiz, acerca do assunto, dei valor 4 sinceridade, quando a encontrei, n'um e n'outro

campo. (ibid.: VII)
Essa relagao tensiva entre a tradi¢ao mistico-hagiografica e o idedrio ficcional pés-natu-
ralista, ja visivelmente tingido pela duvida idealista finissecular, decadentista e neo-roméantica,

explica que, na versdo revista do romance, a compreensao taxonomista do delirio religioso se

compagine com um prudente recuo judicativo do narrador*. O abrandamento do ufanismo

5! Trata-se da monografia Maladies et facultés diverses des mystiques, dada i estampa em 1875 (Bruxelles, Librairie
de Henri Manceaux).

52 “N’este romance, eu nio fui mais do que um relator do que observei e estudei nos dois lados”. (Queirés, 1915:
VII) Tomando em consideragio a neutralidade clinicamente desapaixonada do autor, Alexandre da Conceigao
sustenta que “O Amor divino reune em alto gréo todas as qualidades d'uma verdadeira obra d’arte, no sentido
realista do termo. Tem o caracter profundamente positivo d'um verdadeiro trabalho scientifico, tranquillo,
impassivel e critico, como um estudo pathologico. Nunca em Portugal os intuitos ¢ as aspiragdes da escéla
realista foram melhor comprehendidos nem mais methodicamente seguidos” (Conceigio, 1881: 110-111).
E precisamente a prevaléncia de uma mundivisio hegemonizada pelo espirito positivo que explica, segundo o
autor, o descaso entre o romance de Teixeira de Queirés e um publico educado na “metaphysica sentimental de
um espiritualismo milagreiro” (ibid.: 114): “O Amor divino é, no genero e sob o ponto de vista da systematisa-
Gdo positiva, o trabalho mais completo que se tem escripto em Portugal. Por isso passou ignorado e desapalu-
dido, porque marca um periodo de evolugao intellectual, a que ainda nao chegou o nosso publico, educado na
metaphysica sentimental de um espiritualismo milagreiro. Aquelles processos de analise psycologica, aquella
fria ¢ impessoal observacao dos factos, aquella auséncia de declamagio sentimental e de espirito de partido
num drama, em que se vé uma mulher alegre, robusta e admiravelmente constituida para as grandes lutas da
vida pratica, caminhar rapidamente para a sepultura pela mao do fanatismo religioso mais asiatico e bestial,
passa desapercebido 4 maioria dos leitores, que nio comprehendem o valor artistico e a intengio positivista
de taes processos de analyse” (ibid.: 114-115).

53 Como refere Anténio Machado Pires, “na segunda edigio (1915), o autor moderou o rigor de anti-clerica-
lismo das perspectivas naturalistas, nio sobrepoe juizos ao que descreve, procurando imparcialmente mostrar
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cientista que se torna inteligivel no Teixeira de Queirds epigonal encontrara natural corres-
pondéncia, como observou Oscar Lopes, na adesio “a uma espécie de religiosidade laica
[...] tocada pelo chamado fo/stoismo, por um franciscanismo panteista e outras tendéncias
vagamente heterodoxas da época” ¢ a “uma santidade feita do descrédito da ciéncia (que
ainda cerca de 1900 exaltava)” (Lopes, 1987: 162). Ora, numa “atitude tipicamente posi-
tivista e realista, embora compensada por aspiragoes idealistas finisseculares” (Pires, 1992:
289), o ensaio ficcional de Teixeira de Queirds em torno do fendmeno mistico nao pode
compreender-se seno 4 luz do interesse naturalista pelo “sentido physiologico e psycholo-
gico” (Queirds, 1915: I1I) da santidade®, como alids se deduz da atengio dispensada, logo
no prélogo, ao sintoma da anorexia sagrada®. Mas nele parece infiltrar-se um inquietante
desconforto em face do sobrenatural, irredutivel tanto a ciéncia como a religiao positiva.
No caso de Amor Divino, a vocagio explicitamente demonstrativa da fabula naturalista
¢ a distensdo romanesca possibilitam a Teixeira de Queirds uma meticulosa dissecagio do
crescendo degenerescente da protagonista. Rosaria, “camponeza delicada, de cabellos fartos e
olhos de mysterio” (Queirds, 1915: 4), dada a “crises de melancolia” (ibid.: 4) reconduziveis

auma heranga morbida® - “sua mae morrera deitando sangue pela boca” (ibid.: 4), segundo

as virtudes do missiondrio ¢ os exageros das fanatizadas ignorantes. O sub-titulo mostra claramente, em qual-
quer caso, o escopo naturalista do livro e a formagio positivista do autor. Génio, santidade, misticismo estdo
em paralelo com a deméncia, a histeria — numa sociedade decadente” (Pires, 1992: 95).

> Comentando a importancia da formagio intelectual de Teixeira de Queirds e da atmosfera ideolégica de que
foi contemporaneo, Joel Serrio salienta a reveladora coincidéncia entre as teses ficcionalmente demonstradas
em Amor Divino ¢ a dissertagao de Manuel Laranjeira sobre a doenca da santidade: “Com efeito, a contex-
tura positivista da sua formagio mental mostra-se bem patente ao longo de toda a obra que nos legou. Sé a
objectividade de teor cientista se quadrava a sua mancira de encarar as coisas ¢ os homens, para a qual deve
ter contribuido a aprendizagem da medicina de entio, aliada, claro est4, as divulgacoes do pensamento de A.
Comte ¢ a atmosfera mental que as élites desse tempo respiravam. Daf ao agnosticismo era um passo fécil de
dar, especialmente para quem, como Teixeira de Queirds, bebeu na infincia, como toda a gente, um catolicismo
fruste, contra o qual a maioridade intelectual se revoltava com libertadora veeméncia. Por isso, o problema
da ascese mistica o preocupou sempre, como o demonstra a publicagio e reedi¢io do seu primeiro romance,
Amor Divino, que estuda o caso de transformacio de uma camponesa minhota numa «santa» local, devido
ao ensino religioso ministrado. Caso muito significativo: 4 Doenga da Santidade, como ¢é sabido, vird a ser
também o assunto da tese médica de outro agndstico nortenho a bracos como drama de valores religiosos
negados, mas nio substituidos, o destrocado Manuel Laranjeira...” (Serrdo, 1978a: 103).

%> Reportando-se 3 argumentagio aduzida por Caroline W. Bynum, Tiago Pires Marques acentua que “¢ 0 jejum
feminino, associado 4 comunhio periédica, que atualiza a natureza liminal do corpo da jejuadora: pela rejeigio
da comida terrena, ou profana, a jejuadora situa-se fora do campo das necessidades fisicas ¢ da fertilidade
(impura) e torna-se mediadora do alimento divino (a eucaristia). O corpo da jejuadora eucaristica torna-se
veiculo e simbolo de uma transposicao de limites (boundary crossing)” (Marques, 2012: 157).

5¢ A predisposigio psicopatolégica de Rosdria, atribuivel tanto & hereditariedade como a uma natureza especial-
mente impressiondvel, ¢ pontualmente relembrada pelo narrador, mesmo quando se acentua o salutar vitalismo
de um cardter formado em contacto privilegiado com a natureza: “Havia n’aquelle organismo um mysterio
para esclarecer. As tristezas ¢ melancolias de Rosaria escondiam qualquer coisa que seria bom definir. O con-

fessor, um padre rude e simples, achava-lhe delicadezas, que niao comprehendia. Quando ela lhe expunha os



informa o narrador — ¢ fanaticamente instada a santidade pelo padre Anténio, um dos mis-
siondrios que temporariamente se instalam nas terras minhotas de Sao Tomé de Refuinho,
abalando, com a sua retérica tremendista e ferocidade prosélita, o torpor bucélico do quo-
tidiano minhoto*. A cartilha apostélica destes “soldado[s] da milicia divina” (ibid.: 103)®,

arremessada a uma congregagao ignorante e sugestionavel com vociferante eloquéncia a

seus escripulos, as ancids do seu peito, impacientava-se e respondia-lhe com pouco agrado: — Olha rapariga,
deixa-te d'essas coisas. Come-lhe ¢ bebe-lhe, canta e ri. Resa uma coroa a Nossa Senhora; ¢ toda a penitencia
que te dou. Rosaria ficava desgostosa pela nao comprehenderem, e reconhecia que sé no trabalho, na lida da
casa e na lavoura de seu pae encontrava remédio ao seu mal escuro. A’s vezes recriminava-se a si mesma por
causa d’estas melancolias, ¢ até se excedia nas brincadeiras das festas, s6 para afogar o mal que a minava”. (Quei-
16s, 1915: 6-7); “Era uma rapariga de entendimento simples, muito impressiondvel, mas que abrangeu, com
sufficiente lucidez, e arreigada convicgio, a metaphysica da penitencia, reconhecendo a enormidade das suas
culpas” (ibid.: 98). J4 confinada ao solar de Refuinho e determinada em percorrer a exigente scala perfectionis
de uma santidade anunciada, Roséria reedita os sintomas dessa heranga funesta: “A sua resposta foi debrugar-se
no peitoril e golfar um pouco de sangue. Acudiram-lhe; o missionario amparava-lhe a cabega e a fidalga gritou
pelas criadas e pelas sobrinhas, que logo vieram enchendo o corredor de ruidos. Trouxeram bacias, todos se
mostravam solicitos em a socorrer. Ella espalhava o seu sorriso resignado pelos semblantes amigos, e cheia de
animo, dizia ter tido aquillo mais vezes. Até parecia orgulhosa, de ver o sangue de suas veias, dentro da bacia
que lhe aproximaram. Talvez a consolasse a ideia reparadora da morte, que lhe abreviara o caminho da bem-
-aventuranca” (ibid.: 163). Sublinhe-se que, nas narrativas de santidade naturalistas, o tema da hereditariedade
surge entrelagado com o topos hagiografico da predestinagio do santo, escolhido por elei¢ao divina. Como
lembra, numa das suas prédicas, o Padre Anténio, “Os santos, esses sao os eleitos que Deus, por um acto mis-
terioso da sua vontade divina, marcou desde o nascimento para o glorioso destino. Tocou-os no coragao, com
a sua mio divina, iluminou-lhes a mente com a luz que aos outros cega, fortaleceu-lhes a vontade s6 com um
olhar - sio os eleitos, sio os escolhidos!” (ibid.: 71).

57 Como salienta Maria Vitéria Figueiredo, “os missiondrios tiveram um papel especifico na situagio histérico-
-religiosa da segunda metade do século XIX. Sdo constituidos por clérigos regulares e surgem, pois, ap6s a
reintrodugio das ordens religiosas no pais. Baseavam-se no chamado «Apostolado da Oragao», criado pelos
Jesuitas, e destinavam-se a suprir a falta de catequizacio (devido a factores diversos, como a auséncia regular
do ensino da doutrina catélica ou a falta de padres em certas regioes), um pouco por todo o pais” (Figueiredo,
2004: 126). Contrariamente ao “bom cura de aldeia, que percebe de perto o espirito do povo, partilhando
com ele os problemas comuns e funcionando como um bom educador que com uma mio repreende ¢ outra
mio acarinha’, “a pregacio pelo terror ¢, talvez, a linha mais determinante do perfil do missionério tracado por
Teixeira de Queirds, maioritariamente neste romance, mas também noutros textos”. (ibid.: 126). Assim, uma
certa “fei¢do anticongregacionista, implicita na ac¢do nefasta exercida pelos missiondrios juntos das populagdes”
coexiste, na obra do autor de Comédia do Campo, com a figuragio do “bom paroco na linha de Herculano’,
autorizando a dedugio de que “O homem-padre de fundo rural, menos teoldgico e mais simplério, parece
estar mais proximo da ligio evangélica que o sacerdote regular, mais douto, de pregagio severa, tipificado nos
missiondrios, que exercem sobre o espirito inculto do povo uma ac¢io nio orientadora e libertadora, mas avas-
saladora e destrutiva” (ibid.: 128).

%8 A série lexical evocativa do tdpico da militia Christi é expressiva desse otimismo proselitista que anima a agao
apostélica dos missiondrios e de que nao se encontram arredados acentos bélicos: “Onde se encontre uma alma
descjosa do amparo moral da religiao, deve apparecer um soldado da milicia divina, para a amparar e instruir. O
demonio nio descanga um s6 instante; 4 sua perversa solicitude deve corresponder a dilligencia dos que se dao
a0 delicioso mister da conversio.” (Queirds, 1915: 103-104); “~ Morremos no nosso posto, somos uma milicia;
os soldados nao devem pensar no perigo, quando vao para o combate — insistiu o missionario novo” (ibid.: 146).
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partir do pulpito ou durante a confissao, propagava uma vulgata de efeito garantido, onde
confluiam terrorismo escatoldgico e panico apocaliptico”, recriminagao da ingénita incli-
na¢ao humana para o pecado e para a tentacao®, contricio dolorista e vitimal®, proscri¢ao
intransigente de todos deleites seculares e vituperagio miségina das descendentes de Eva,
inclinadas, por natureza, a “ardéncias lascivas” (ibid.: 93)%. Mais propenso 4 autossugestio,

¢ no publico feminino avassalado pelo evangelismo beligerante dos missiondrios que os

% “No pulpito, porém, mudavam completamente: pregando contra os peccados derivados do luxo ¢ do bom
trato social, eram implacaveis, violentos ¢ até grosseiros. Golfavam raivas contra Satanaz, o inventor de todos
os mundanismos provocantes. [...] Descreviam vigorosamente os tormentos, que flagelariam, no inferno,
essas pobres mulheres. Mencionavam todas as particularidades das fogueiras e dos outros meios usados pelos
demonios para atormentarem os réprobos. Expunham, com vehemencia, para convencer. [...] Contra o ini-
migo das almas eram sinceramente rancorosos — inventavam coisas insignificantes para o desacreditar. [...]
Para certas raparigas, menos dadas 4 salva¢io da sua alma, taes predicados nio tornavam o demonio absolu-
tamente antipathico. [...] Porém, os missionarios, prevendo o caso, affeiavam-no propositadamente e com
acinte: tinha chavelhos retorcidos na fronte, uma boca de lobo rasgada até as orelhas, enorme cauda que elle
nio podia esconder completamente por mais que fizesse; os olhos eram de lume, o focinho de macaco. Mas
acrescentavam sensatamente para prevenir creaturas incautas, que o diabo tinha o extraordinario poder de se
transformar, diminuindo todos esses horripilantes defeitos, para se apresentar 4 vista da que procurasse enga-
nar, bello ¢ formoso, a ponto de muitas vezes se fazer passar como rapaz galante, semelhante aos janotas das
cidades civilisadas, que se veem nos passeios ptiblicos e até frequentam igrejas” (Queirés, 1915: 11-13).

6 “Os missionarios tinham-lhes aberto, nas almas virgens, sulcos negros de pavor. O thema obrigado das missées
era que, pela nossa fraqueza originaria, por causa do peccado, que fizera sahir do paraiso o primeiro homem
acompanhado da primeira mulher, nds eramos criminosos de nascenga, e que s6 nos podiamos resgatar d’essa
grande falta, em que nio tiveramos responsabilidade, por meio da oragio e da penitencia. Para rehavermos a
cubicada patria celestial, com os bellos anjos d'uma formosura radiosa, com as gloriosas santas nimbadas de
luz, com a Virgem, foco de graga, no seu throno de marfim, com o sereno Jesus 4 mio direita de seu venerando
pac... tudo isto n'uma primavera absoluta e permanente, onde se nio conhece, nem noite, nem sombra, s6 o
poderiamos conseguir, por meio do martyrio da carne, da afflicio da alma, da morte durante a vida” (Queirés,
1915: 55-56).

¢! “Quando a voz de qualquer d’estes dois missionarios, se levantava retumbante na meia escuridade d'um templo,
todos os ouvintes, mormente as mulheres, que eram sempre em maior numero, sentiam sobre suas cabegas o
péso das coleras celestes. Guiadas pela voz imprecativa do missionario, abatiam a fronte sobre o chio, exho-
rando clamorosamente perdio da clemencia divina. Lamentavam-se com choros; esbofeteavam-se em memoria
do que os judeus fizeram a Christo no caminho do calvario; pediam perdio em alto clamor, formando céro
implorativo da misericordia de Deus” (Queirds, 1915: 13).

¢ “Um dos pontos, para que ella attrahira incautamente o exame do missionario, foi o das suas vaidades de pare-

cer bem pelo vestuario. — Gostava de cores garridas, dessas que o demonio aconselha para provocar os olhares

dos homens? — Gostava. Era um grande pecado por conter o germen de muitos outros: cada um deve pensar
apenas em cobrir a sua nudez, para decencia e agasalho do corpo. — O contacto da roupa fresca, na sua pelle
nova, ndo lhe despertaria sensagdes apraziveis? — Despertava. A propria camisa pode accordar desejos sensuacs,
quando a mente ndo ande occupada em pensamentos divinos. — Tinha espreguicamentos nas tardes calmosas?

— Tinha. O tentador serve-se da propria natureza para fomentar na mocidade ardencias lascivas, que levam

as almas ao inferno, com a presteza com que o raio despedido das nuvens se some da terra. De certo brincara

muitas vezes com amigas ¢ companheiras da mesma edade. — Gostava que ellas lhe fizessem cocegas? Que
desejos lhe resultavam desses actos? O mesmo a respeito das comichées que Deus manda aos corpos, para os

experimentar: — quando se cogava, para as fazer desapparecer, sentia-se satisfeita s6 com o desapparecimento



efeitos desta teologia do medo e do melodrama agonistico da salva¢ao mais funda comogao
parecem causar. Com efeito, ¢ o ascendente magnetizador que sobre Roséria vird a exercer
o padre Antdnio que justifica a dréstica abjura¢io do “seu passado de vaidades em roma-
rias ¢ espadelladas” (Queirds, 1915: 73). Confirmando o “ligeiro estrabismo dos seus olhos
de mystico”, em virtude do qual “via 0 mundo n'um angulo doloroso” (ibid.: 10), o retrato
que do missiondrio gradualmente se esboga no decurso da sintagmatica narrativa insiste na
inumana austeridade do seu itinerario de virtude, assombrado, contudo, por um passado
de esttrdia hedonista anterior 4 sua miraculosa conversio®. Em fung¢ao de uma tipologia
nominativa retomada no texto, alids corrente na gramética hagiografica, no padre Anténio
reencarnam, por emulagio admirativa, figuras exemplares do panteao mistico-hagiografico,
como Sao Paulo ou Santo Antdnio, inscrevendo o seu austero ideal de wiza perfecta num con-
tinuum de santidade®, flagrantemente discorde da negligente — mas bem mais humanizada -
bonomia rustica do friso de personagens clericais reproduzido, com vagar realista, em Amor
Divino. Moldando, num diligente jogo especular, a tosca discipula a sua prépria imagem e
semelhanca, o missiondrio reedita, por procuragao, o modelo contricionista e penitencial de

devogao que professa. Instigada pela espiritualidade rigorista e pelo misticismo encarni¢ado

do incommodo ou ficava a pensar n'outras coisas?... A maioria dos peccados entram pelos olhos, que as mais
das vezes nio servem sendo, para contaminar a alma” (Queirds, 1915: 92-93).

& “Diziam que fora robusto ¢ folgasio, e até bulhento nas desordens da mocidade. Tivera amantes, companheiros
insensatos, envenenara o corpo e a alma com luxurias e torpezas abomindveis. Com outros estroinas (dizia-se)
assaltara uma noite um convento para raptar uma educanda a quem seduzira. Eram commentadas (apesar de se
nio saber ao certo se eram verdadeiras) as suas loucas proezas de outr’ora, os escAndalos com que offendera a
Deus e mortificara creaturas devotas. Parecia que o mais travesso dos demonios morara, dentro d’elle, durante
esse periodo d'uma existencia de crapula. Mas, um dia, o conhecido estroina appareceu regenerado. Seria apds
alguma grave doenga, em que o repouso e a dor o trouxessem 4 meditagio, como aconteceu a Ignacio de Loyola
e a Francisco de Assis? Eu ignoro-o; mas dizia-se que sim, que a conversio de Antonio de Menezes, féra um
d’esses milagres, que o grande Deus pratica, em certos momentos, para demonstrar a sua omnipotencia e revelar,
aincredulos, as maravilhas da sua permanente vigilancia sobre as almas” (Queirds, 1915: 15).

¢ “Tambem nao lhe faltava actualmente a flagelagio da carne viciosa; pois que os cilicios que lhe rasgavam a pelle,
ensaguentando-lhe o grosseiro vestuario, era facto quasi admitido, a mais das disciplinas com que se castigava
todas as noites, como fizera José Cupertino e tantos outros santos. Aquella sua apparencia de magreza ama-
rellenta, justificava essas supposicdes, que adornaram a vida de todos os mysticos celebres” (Queirés, 1915:
16); “~ Eu retiro-me - insistiu o abbade. Fica n'uma casa de virtude. Adeus reverendo amigo, adeus senhora
D. Maria. Ahi lh'o deixo. E o nosso S. Paulo. — Oh! reverendo abbade! — exclamou o padre Antonio, erguendo
olhar implorativo. — Tem a fama! Tem a fama! - continuava a dizer, batendo a escada de pedra, com as suas
pesadas botas de montar” (ibid.: 38); “A sua fama de vida austera e composta, abrira-lhe caminho em muitas
imaginagoes delicadas. Os proprios companheiros, com louvavel generosidade, o comparavam na eloquencia,
a0 seu homonymo, Santo Antonio, cuja lingua incorrupta, atravez de tantos seculos, ainda hoje se venera em
Padua. Como esse egrejio portuguez, que abandonara a cdtedra para missionar nas pragas publicas e nos bos-
ques umbrosos, o hodierno orador procurava com a sua palavra sincera, chamar coragoes a Deus, exalgando a
prece entre as gentes incultas.” (ibid.: 67-68); “Sentia-se possuido da forca intensa e da coragem ousada, que
tornara grandes os martyres ¢ os apdstolos. As suas pupilas brilhavam como lume, sobre a tez pallida. Era um
S. Paulo, dominando o gentio com a sua ardente convicgao” (ibid.: 143).
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do seu confessor-médico®, Rosaria, numa nitida corporizagao do estereStipo anticlerical da
“mulher fanatizada” (Abreu, 2004a: 57)%, ird, analogamente, descrever uma trajetdria anti-
natural® de retirada do mundo e de emparedamento contemplativo, numa vertigem devota
cujos contornos moérbidos o romance ird estrategicamente sublinhar®.

Se a paixao e morte da Adosinda eram, na novela de Abel Botelho, em larga medida
imputéveis ao delirante imagindrio erdtico-cavaleiresco inflamado pelo consumo imaturo e
desregrado de uma literatura dissolvente, Rosaria, campénia e iletrada, rende-se a uma espé-
cie de bovarismo ao divino, em funcio do qual a evasio compensatdria do real pela fantasia
romanesca surge retextualizada como reclusao ascética e a identificagio empética com as
heroinas da fic¢ao sentimental ¢ substituida pela vontade emuladora das santas e misticas
celebradas como paradigmas de virtude. Embora a leitura compulsiva de romances profanos
por Adosinda seja, em Amor Divino, revezada pela escuta deslumbrada dos exemzpla piedo-

sos ¢ contos edificantes relatados pelo padre Anténio a Roséria®, o eféito de quixotizagio

% O modelo da relagao de Rosédria com o seu diretor espiritual ¢ expressamente decalcado da pratica clinica, o
que explica que o padre Anténio seja, em metaforismo terapéutico de gosto naturalista, descrito como médico
ou cirurgiio: “Soffriam certamente os dois, o medico ¢ a doente, quando as feridas que estavam 4 vista, no
marcavam o limite da molestia. Chegados a um ponto, o instrumento da sondagem encontrava razio para ir
mais além. Aquele padre Antonio, atencioso e delicado do pulpito, desapparecia, por um irresistivel e mos-
trava-se antes, o duro saneador d’almas, o cirurgido a cauterisar as feridas do peccado.” (Queirés, 1915: 91);
“Demorar-se-hia pouco tempo, uma visita de medico apressado a um doente que estima [...].” (ibid.: 189).
Por outro lado, o préprio padre Anténio nao deixa de asseverar que “Deus era o grande medico, em tudo que
se relaciona com a santidade” (ibid.: 121).

% No estudo que consagra ao discurso do anticlericalismo portugués, Luis Machado de Abreu refere que nele
“predominam claramente trés figuragées do feminino que podemos caracterizar como a mulher fanatizada,
amulher seduzida, a mulher propagandista. [...] Entre as grandes acusagdes ao clericalismo estd a de explorar
a sensibilidade feminina, tornando-a instrumento décil dos interesses eclesidsticos, através da confissio, da
direccio espiritual e da pregacio. Além da adesao religiosa pessoal, a mulher passaria ainda a ser usada como
instrumento de dominio clerical sobre toda a familia. Essa mobilizagio da consciéncia transforma rapidamente
amulher em agente fandtico da religiao e da Igreja. A literatura insiste particularmente na habilidade ¢ na arte
refinada dos jesuitas para atrair o coragao feminino e conseguir a colaboragio das mulheres, fazendo delas a
principal arma da Companhia” (Abreu, 2004a: 57).

& Como salienta Machado Pires, o facto de os padres agirem contra a natureza constitui um “tépico da critica
naturalista anti-clerical” (Pires, 1992: 99).

% Manuel Laranjeira sublinhava, na sua monografia, que, no éxtase mistico, “o estreitamento do campo da cons-
ciéncia do mundo exterior, compensado pelo acrescentamento do campo de consciéncia do mundo interior,
produz-se pela concentragio do espirito em torno d'uma ideia, Deus, amor divino, por exemplo” (Laranjeira,
1907: 72).

@ A proliferacao de exempla biblico-hagiograficos, incrustados como fébulas ilustrativas na diegese — convo-
cando episddios alusivos as figuras de Maria Madalena, Francisco de Assis, Clara de Assis, Catarina de Sena,
Teresa de Avila ou Santa Rosa de Lima — encontra a sua natural justificagio no desejo de superagio admira-
tiva que o confessor espera estimular em Rosdria, nela divisando profeticamente “uma Santa Clara, uma Santa
Catharina de Senna” (Queirds, 1915: 143). Note-se que, se, por um lado, estes protocolos de ilustragio pelo
precedente subservem a pragmatica de edificagio pelo exemplo subjacente ao relato hagiografico, nio deixam,
por outro, de contribuir para a validagio documental de que ¢ inseparédvel a l6gica cientifico-experimental



— entendido como distor¢ao percetiva do real e vontade de despersonalizagao projetiva e
alienante — que sobre ambas exerce a literatura (secular ou devota, pouco importa) nao é,

em esséncia, distinto:

Com o fim de justificar a exigencia e de a polir, para que a sua candura a acceitasse, contava-lhe
a historia de muitas santas, que tinham, como ella, sido peccadoras e gosavam presentemente a
dita de viverem no reino dos céus. Os valiosos exemplos davam coragem 4 penitente e serviam
para mostrar d'um modo pratico que, por maior que fosse o delito, a egreja tem meios extraor-
dinarios, para sahir d’elle e obter a salvaco. [...]

N’uma linguagem clara, historiou 0 modo porque Satanaz quis desviar Theresa de Jesus do
bom caminho do céu, e como tratara cruelmente Maria Moetl, a celebre stigmatisada do Tyrol,
a quem aparecia na férma d’um garo preto, s6 porque ella persistia na oragio e na penitencia,
guiada pelo seu confessor, o bom padre Capistram. [...]

Rosaria, aquecida, por esta voz de carinho e bem timbrada, por esta palavra cheia de valor, quiz-lhe
dizer n'uma confusio de lagrimas, que elle sendo o seu confessor, podia ser o seu padre Capistram.

Ella queria seguir uma vida de martyrios, ter um futuro dessa de que lhe falava. (ibid.: 96-97)

A escalada ascética de Rosdria ¢, assim, apresentada como violenta e antissalutar dene-
gacao da natureza humana — e, mais especificamente, feminina — e o seu definhamento,
declarado pela vox populi como signo de uma santidade em germinagio, ¢ esbogado por este

narrador judicativamente retraido com revelador trago expressionista:

Rosaria rezava muito e alimentava-se mal. Os jejuns eram severos. Comia somente duas vezes
por dia: a0 almogo uma agua d'unto com broa; depois habituou-se ao cha. Ao jantar uma gar-
fada de arroz, algumas codeas de pao que amollecia no caldo das couves, que destemperava
com agua para lhe saber mal, como José Cupertino fazia, deitando pé d’absinto na comida
para lhe amargar. [...]

Em virtude da exiguidade proposital das comidas e da sua m4 qualidade, a gentileza do corpo de
Rosaria foi-se apoucando. As fei¢oes eram tambem outras: o nariz afilara-se-lhe n'aquella agu-
desa sinistra, que denuncia molestia profundamente desorganizadora. Os seus olhos tinham o
brilho de fogo interior e destacavam-se na pallidez do rosto, como esmeraldas sobre seda branca.
Os beigos desbotados e seccos pareciam cobertos de escamas de peixe. A testa espalmada e os
cabellos cortados rentes, augmentavam-lhe o aspecto cadavérico. No dorso das maos brancas

transpareciam, atravez da pclle, os corddes azulados das veias, onde corria um sangue pobrc. []

do romance naturalista. Mais obliquamente eles nao deixam, ainda, de insinuar a magnificagio deformante
que estes escritos ditados pela f¢ impoem a um modelo de real instabilizado pelo mistérico e pelo numinoso.
Fica, contudo, por determinar se esta irrupgio desorganizadora do sagrado no quotidiano prosaico nio fica
a dever-se mais A intermediagio desfigurante do estrabismo mistico do que a um efetivo aceno do transcen-
dente. Como, com pertinéncia, observa Maria Helena Santana, “As citagdes de textos de vidas de santos per-
mitem também confrontar a dupla perspectiva da Igreja ¢ da Ciéncia face ao fenémeno mistico: a ascese ¢ a
alucinagio, respectivamente. A luz da ciéncia, os éxtases de Roséria nio passam de ataques nervosos, fruto de
uma imaginacio atormentada e de um corpo depauperado. S6 o fanatismo ou a ignoréncia alimentam outras
leituras” (Santana, 2007: 303).
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Os successivos jejuns e as resas aturadas haviam sugado a graca encantadora do seu corpo, o
vigor contente, de quando vivia no erro. Aquelle organismo era uma lareira apagada, onde nio
brilhava o riso jubiloso da fogueira, que se levantasse em labaredas sussurrantes. Do seu olhar
desertara o contentamento da vida comum, com suas victorias e derrotas. Era o lar triste, sem

o brazido crcpitante € s€m as azas ICVCS das chammas, a crgucrem—se para o espaco.

Um extenso aparato imagfstico de inspira¢io nosoldgica, combinado com sugestoes
de vampirismo e bestializagio grotesca, conformam uma patografia do misticismo degene-
rescente, em que somdtico e semantico se indistinguem’. Acercando a santidade facticia da
mistica de Refuinho da autoflagelacio neurdtica, descredibiliza-se a sua entronizagao popu-
lar e mina-se o seu prestigio auratico, langando-se forte suspeita sobre o que, na realidade,
nio pode sendo interpretar-se como fraudulenta fabricagio e pasto de “futuros Bollandis-

tas” (ibid.: 204)"". Teixeira de Queirds amplifica, com deleitado desembaraco clinico, o rol

7 Ressalve-se que, & semelhanca do se verificava j4 em Santa Adosinda, a impiedosa dissecagio da degradacao
fisica da protagonista nao ¢, em Amor Divino, incombindvel com uma estetizagio da doenga de contornos
eufemizantes. Assim se explica que imagens de abjecio concorram, no caso de Rosaria, com a figuracio etérea
da mulher-lirio de recorte pré-rafaclita: “Seguiram-se bastantes minutos de perturbagio; mas a tosse dimi-
nuiu, o sangue acabou, ¢ Rosaria, branca como um lyrio, entrou n'um somno reparador. Parecia uma santa,
recordava uma defunta!...” (Queirds, 1915: 194).

' O romance insiste na feroz obstinagio do padre Antdnio na conversio de Rosdria. Com efeito, ao inflacionar
os sinais da sua suposta santidade e ao exprimir inabaldvel crenga na sua canonizagao, o missiondrio parece
bem mais empenhado em propagandear a eficicia da sua agio apostdlica e, por essa via, angariar o reconhe-
cimento da hierarquia eclesidstica, do que na desinteressada consagragio da virtude transcendente da jovem
camponesa: “Esta conversio de Rosaria, tinha essa caracteristica a marcal-a, e por isso, eu posso affirmar com
a certeza que me d4 uma profunda convicgao, que um dia a Egreja resard por mais uma santa, o que tudo sera
pela Sua honra e gloria, por ser Ella o grémio da eterna verdade pregada por Jesus Christo»” (Queirds, 1915:
120); “~ Parto contente. Levo uma grande certesa. Fallaremos de Rosaria no Correio Celestial... Apenas uns
apontamentos, para futuros Bollandistas. Com obras d’estas assombraremos os incredulos! Serd dia de festa
no céu, quando ella se despedir da terra. Os demonios ¢ os impios morderao os punhos de raiva, e nés ves-
tiremos galas. Nem tudo hio de ser amarguras, para as almas religiosas. Estes tempos calamitosos, em que a
mentira e a heresia assentaram arraiais entre christaos, nio hao de durar sempre! Sursum corda!”. (ibid.: 204).
Teixeira de Queirds nao deixa, alids, de relatar, com mal dissimulada ironia, os “rumores de santidade” que a
uox populi propaga em torno de Rosaria, mencionando vérias das suas expressoes cultuais: os putativos mila-
gres in uita atribuiveis & mistica de Refuinho, os inimeros pedidos de intercessio ¢ as peregrinagdes ao solar
em que Rosdria se refugia: “Na realidade os rumores acerca da santidade da filha do Thomaz do Monte, com
a prova 4 vista d’alguns casos eficazes da sua intervencio perante o divino, com o que se resolveram problemas
de vida trivial, espalhavam-se como sussurros de vento brando, que em breve engrossariam como soprar de
rabanadas. A fidalga contava maravilhas, que outras pessoas acrescentavam. D. Maria affirmou um dia, que
entrando-lhe no quarto, no momento em que ella orava de joclhos na cama, a vira suspensa no ar, como um
froco branco de nuvem. Referiu este caso, em carta ao padre Antonio, que o admitiu como uma quasi certeza,
«pois 0 mesmo acontecera a S. José Cupertino ¢ a muitos outros bemaventurados, entre os quais podia citar
Maria Moérl, a mystica do Tyrol, que, segundo Goerres seu biografo, foi vista, apés uma procissio solemne a
que assistira, erguida no ar e linda como uma rosa. Este exemplo, repetido pelo bom missionario, teve positivo
valor de confirmagio documental, e foi levado de boca em bdca, como o pollen fecundante de certas plantas,
que vae de flor em flor, levado por lindos insetos” (ibid.: 182).



sintomatoldgico desta santidade doente — que inclui, por exemplo, “as hemoptises periodicas,
as nevralgias craneanas, as insomnias e estrangula¢oes demoniacas acompanhadas de gestos
afflictos” (ibid.: 187)7 -, até porque, como lembra o abade Celestino, socorrendo-se de um
aforismo de Pascal — que, em judiciosa transposigao apdcrifa, atribui a “S. Pascoal, um grande
santo, que viveu em terras de Franca, nos tempos antigos ¢ ahi converteu muita gente” (bid..
192) — “O estado natural de todo o christio é estar doente”. (ibid.: 192)

Ora, no caso de Rosdria, o seu comprazimento algélatra’, a sua misandria conju-
gada com o reptdio fébico do corpo e da sexualidade’™, bem como a sua inédia radical”,
sa0 sobeja atesta¢ao de um misticismo doente e de um processo de desincarnagio auto-

degradadora’ que Teixeira de Queirds pretende expressa, mas tacitamente, evocativo da

2 E corrente, em Amor Divino, a inspe¢ao demorada da fisiologia da santidade, testemunhando um processo de
redugio biologista da transcendéncia. Atente-se, a titulo exemplificativo, no seguinte passo: “Dormia somnos
agitados e cheios de visoes. Era amenorrheica; mas em certos dias do mez deitava sangue pela boca. O seu corpo
estava chagado nos quadris, por nio se poder levantar da cama. No semblante, duma mobilidade inquieta, ful-
guravam dois olhos vivos como brasas. Porém, quando orava e via appari¢oes celestes, ou quando a assombravam
medos demoniacos, as linhas faciais riscavam-lhe sombras na pelle chlorotica” (Queirds, 1915: 185).

73 “Rosaria sentia-se engrandecida na comparagio. Este comego de martyrio era-lhe agradavel, revigorava-a na
fé, enobrecia-a nos sentimentos. Chorava doces ¢ agradecidas lagrimas, que offerecia ao Altissimo. [...] Queria
soffrer mais, queria soffrer muito e ver acrescentada a somma das injurias que encontrava na vida” (Queirds,
1915: 102).

74 “Principiou a sentir repugnancia pelo seu proprio corpo, que fora, durante algum tempo, habitacio de Sata-
naz. [...] Se, em caminhos desertos, encontrava homens, fechava os olhos e dava-lhes a salvagio sem os ver.
Se acontecia ser o Bento, aquelle a quem déra a palavra de preferencia para marido, (o que devia ser peccado,
por incluir a ideia de amor carnal) entio fugia como louca, sem attender ao que elle podesse pensar. Aquelle
rapaz simples, quasi receioso na presenga della, metia-lhe medo, tomava a seus olhos o aspeto d’'um agressor
4 sua virtude e cubicador da sua castidade” (Queirés, 1915: 73).

7> A inédia consiste na “possibilidade de viver sem alimentos associada  vida mistica ¢ considerada pelos cren-
tes como dom sobrenatural e sinal de santidade” (Marques, 2012: 164). Cf., a titulo exemplificativo, o passo
seguinte de Amor Divino: “Conservava tenazmente deante dos olhos, os grandeza exemplos dos abstinentes
celebres, que o missiondrio escolhera para lhe dar forga de persistir no aspero caminho do jejum. Era Santa Rosa
de Lima que desde os seis annos, passava tres dias por semana a pio e agua, e depois dos quinze nio tornou a
comer carne. Nas ultimas quaresmas da sua vida, despresando os saborosissimos frutos do Peru, sustentava-
-se de algumas pevides de laranja por dia. Poucos annos antes da sua gloriosa morte, conservava-se, da quinta
a0 domingo, em oragio permanente, sem provar sombra de comida. Citara-lhe tambem Santa Catherina de
Senna, que dos quinze aos vinte annos viveu exclusivamente a pio ¢ agua, e nos derradeiros tempos da sua vida
de milagres, tinha, como unico alimento, a hdstia consagrada. O mais extraordinario d'esses exemplos foi o de
Nicolau Deflue que nio comeu absolutamente nada durante os ultimos desenove annos ¢ oito mezes do seu
existir maravilhoso” (Queirds, 1915: 111-112).

7¢ Sintetizando as conclusoes de um estudo de Jean-Pierre Albert, Tiago Pires Marques destaca a recorréncia, na
tradi¢io mistica feminina, de “certa desmesura na experiéncia da dor e do sofrimento, na forma de mortificagoes
e de atos repugnantes visando a degradagio fisica, de suplicios ¢ de doengas que adquirem um valor peniten-
cial. Segundo Albert, a experiéncia mistica da dor e da degradacio da carne, acentuando o carater heroico da
personalidade em causa, e por conseguinte a natureza viril da espiritualidade, revela que a santidade feminina
¢ construida no interior de um modelo estruturalmente masculino. Este aspecto ¢, para o autor, revelador
da posi¢io da mulher neste universo simbélico: em virtude de uma impureza constitutiva, de que o sangue
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afecao histérica, subtraindo-se a formulagao de um diagnéstico concludente. A insinuagio
deste parentesco, que possibilita a0 romancista-relator manter a neutralidade judicativa
prometida no prélogo da segunda edi¢ao”, consegue-se ainda pela mobilizagao ficcional
da semiologia da doenga difundida pelas investigagoes clinicas e pelos registos iconogré-
ficos de Salpétri¢re com que o autor da Comédia do Campo, sem duvida, se encontrava
familiarizado’®. Com efeito, as reincidentes sequéncias diegéticas que, em Amor Divino,
se ocupam do relato dos arrebatamentos extaticos de Roséria procedem a evidente trans-
posi¢ao narrativa da gesticulagio cadtica que Charcot, num gesto de musealizagio da his-
teria, laboriosamente descrevera e fotografara. Substantivando ficcionalmente o regime

de representacao instituido pela retérica visual do alienista’, o corpo da mistica de

menstrual ¢ a marca mais visivel, a mulher nio pode, mantendo as caracteristicas da sua natureza feminina,
projetar-se no campo do divino. Desta ldgica decorre a negagio da capacidade de mediar no acesso ao sagrado,
patente na recusa do sacerdécio feminino. Porém, essa mediagio torna-se possivel num regime excepcional
ou anémalo, 0 do casamento mistico com Cristo, em que a mulher morre carnalmente oferecendo sua virgin-
dade ao Redentor. Este regime de santificagio inclui um processo de desincarnagio, através do qual a mulher
transcende, através de atos heroicos de mortificagio e autodegradacio, seu corpo feminino. [...] A sacralidade
feminina no mundo cristio repousa, pois, segundo esse autor, na negagio das fungdes biolégicas naturais da
mulher, em particular, as da reproducio” (Marques, 2012: 149).
77 Como refere Manuel Curado, “A mensagem que o seu romance [470r Divino] transmite é claramente céptica.
O leitor ¢ deixado na duvida sobre se os jejuns de Rosaria a conduziram de facto a Deus ou se, pelo contrério,
a patologias alucinatdrias por falta de alimento. Este grande quadro naturalista da vida das aldeias minhotas ¢
omisso a este respeito” (Curado, 2010: 17). Otica distinta é a de Maria Helena Santana, para quem “De acordo
com a tese formulada, ¢ como doente e nio como iluminada que a personagem deve ser interpretada. Dessa
interpretagao se encarrega o narrador omnisciente, jé que nao h4 no romance outra voz autorizada, como é
habitual nos textos naturalistas. [...] ¢ o préprio narrador que classifica de imaginagao e histeria as visdes ¢
ataques de Rosaria” (Santana, 2007: 183). Em rigor, embora seja inequivoca a adesio do narrador (e do autor
textual com ele solidarizado) 4 tese da histeria, s6 numa ocasido os ataques de Rosdria surgem no romance
explicitamente classificados como “hysterismos” (Queirds, 1915: 169), mesmo se, em justaposicao intencio-
nalmente ambigua, eles sio, logo de seguida, também por ele descritos como “luctas acervas com o demonio”
(ibid.: 169).
Como observa Maria Saraiva de Jesus, “no romance D. Agostinho (1894), de Teixeira de Queirés, Charcot é
referido como um grande cientista” (Jesus, 1998: 50).
Como refere Elaine Showalter, “through his theatrical lecture-demonstrations [...], and even more through the
photographic atelier that captured images of the hysterical women for the volumes of iconographies, Charcot
emphasized the visual manifestations of hysteria and the hysterical body as an art object. His representations of
gender were allied to aesthetic conventions about the female body, whether in painting, photography, or drama.
Charcot not only borrowed from art in making the female body the focus of his investigation, but through his
photographic atelier also contributed to the historical emergency of a «regime of representation» in which,
according to the art critic Griselda Pollock, «the hysterized body of woman [...] was made the object of patho-
logical scrutiny and deciphered in terms of masculine gaze and speech»” (Showlater, 1993: 310). Por seu turno,
Cristina Mazzoni salienta que “The hysterical attack is made eminently visible in Charcot’s formulation because
it unfolds in specific spaces: first of all, in the space of the Salpétri¢re, where the hysteric shares, not without noso-
logically confusing consequences, the space of the epileptic; second, in the sharply defined space of the clinical-
-anatomical method, which turns the patient’s body into a map of hysterogenic zones, an imaginary geography
of the body ready to be photographed, drawn, and classified — that is, re-produced” (Mazzoni, 1996: 23).



Refuinho converte-se, assim, no texto vivo onde sao escandidas, com pedagdgico rigor,
todas as etapas do grand mal histérico tipificadas por Charcot, da fase epileptdide ao
delirio extatico®, declinados os seus sintomas inconfundiveis como a boule hystérique®,
ou ilustradas as posi¢oes corporais assumidas durante a fase de clownismo, como a de

arc de circle®. Em conjunto, permitem a restitui¢io mimética do ataque histérico como

80 «

Depois de muitos gritos e convulsées, Rosaria, ligeiramente ferida no rosto, foi-se aquietando, tomando a
attitude de prece quando orava, dizendo palavras murmurantes, que se nio comprehendiam. Agitava ainda
a cabega e dava solugos, como no fim d'um grande choro; mas os seus musculos appareciam frouxos, como
cordas bambas. Era uma especie de desleixo organico, parecia que o vigor da vida, a tivesse transitoriamente
abandonado. Ouviam-se-lhe palavras de desvario, escondia o rosto com as maos, bastas lagrimas lhe corriam
dos olhos” (Queirds, 1915: 138); “A principio, as convulsdes tomavam a forma de ataques demoniacos: atirava-
-se abaixo da cama e era preciso segurarem-na para nao se ferir; mas depois principiaram a tomar o caracter
de extasis, com os olhos em alvo, voltada para a imagem de Jesus soffredor, que estava em cima da commoda,
tendo ao lado Santa Thereza [...]” (ibid.: 185); “Quando transpuseram a porta, o padre Antonio primeiro,
viram-na n’um éxtase dos mais belos! Coberta, a sua nudez, d’'uma pobre camisa afogada no pescoco, o tronco
estava erecto, os olhos um pouco estrabicos, voltados ao alto. A béoca, levemente torcida n'uma supplica riso-
nha, tinha expressio gloriosa ¢ bela! As suas maos estavam erguidas em prece, para o infinito deslumbrante,
da sua visio interior! Abriu automaticamente os bragos depois, e um grito agudo atravessou, como flecha, o ar
quieto. A sua intelligencia estaria suspensa para as coisas terrenas; mas aquella alma unia-se, n'esse momento,
directamente a Deus, e gosava da infinita alegria celestial! Havia n'aquelle todo d’estatua, intensidade de admi-

ragio, grandeza d’amor, forca de exaltagio... tal como o descrevem, nos grandes extéticos, desde S. Paulo a

Santa Thereza!” (ibid.: 201).

No ataque histérico, “a «boule hystérique» was said to rise ominously in the throat [...]” (Goldstein, 1982:

211). Cf. os seguintes passos do romance onde a “bola na garganta” de Rosdria é expressamente evocativa

desse sintoma: “— Muito obrigadinha. Sinto uma bola na garganta, que lhe nio sei dizer o que é. — Hdde ser

o inimigo, a rabiar dentro de ti; porque sabe o que lhe vae acontecer.” (Queirés, 1915: 84); “Por isso ¢ que,

20 ouvir seu tio ameagal-a com os cabos da policia, que ella acreditou estarem ali féra, para a levarem, com

as suas grossas maos de cavadores, ¢ que lhe veio uma perturbante afflicao, uma bola lhe subiu até 4 garganta

para a abafar, uns silvos agudos lhe ressoaram nos ouvidos, ¢, finalmente, uma onda negra a cegou. Logo os

seus bragos e as pernas comegaram a mexer-se, dava gritos ¢ agitava-se em todo o corpo” (ibid.: 136-137).

8 Na fase de clownismo, assim designada por Charcot em virtude da exuberéncia circense das contorgoes do
corpo da doente histérica, ¢ comum a posi¢io em arc de circle, isto ¢, 0 arqueamento das costas. Como refere
Sigrid Chade, o alienista de Salpétri¢re detetou postura similar em cenas de exorcismo ou em representagoes
da crucifixio ou martirio hagiografico. Cf. (Schade, 1995: 511). Didi-Huberman explica que Freud conside-
rava a posigao em arc de circle como uma pose invertida (e ambigua) de jouissance: “There is the arc de circle,
notably, which is more typical but no less enigmatic, which Freud, according to the principle of «antagonistic
inversion», saw as an «energetic repudiation..., through antagonistic innervations, of a posture of the body
that is suitable for sexual intercourse. It is still a posture of jouissance, but topsy-turvy” (Didi-Huberman,
2003: 266). Cf. o seguinte passo do romance onde, no decurso de um dos ataques de Rosdria, se descreve,
sem expressamente ser designada nesses termos, a posicao em arc de circle: “O ataque era violento [...]: tinha
aface vultuosa e congestionada, os beicos roxos, as palpebras cahidas como n'um sonho. Os ecclesiasticos ndo
conseguiam domar-lhe a forca e soffriam repelloes, quando ella se firmava nos calcanhares, retesando os mus-
culos como cascavel ferida. Havia momentos de frouxidao aos quaes se seguia novo retesamento das pernas,
formando arco com o tronco. Por fim deixou-se cahir, como morta, nos bracos caridosos das fidalgas, que
todas juntas a ampararam. Durante essa tempestade organica, a sua respiragao era estertorosa, produzira gritos
sibilantes, na sua boca havia o regougo de palavras incomprehensiveis. Foram-se encurtando os accessos no seu

161



162

reconhecivel tableau vivant®. Taticamente aparentado ao compéndio médico, indiciando
uma indisfarcével libido spectandi na preensio quase escultérica do corpo em convulsio,
a narrativa de Teixeira de Queirds insinua a possibilidade silenciada, mas de entre todas
a mais plausivel, de um misticismo aberrante que precipitard a morte da protagonista ¢ a
que nao falta sequer a convencional etiologia sexual. Com efeito, para além do onirismo

4 sintomatico do recalcamento libidinal e da natureza

erdtico-premonitério de Rosaria®
sublimatéria da sua compulsao mistica, o texto sugere que ao “frenesi organico” (ibid.:
170) despertado na camponesa pela “alma delicada e viril” (ibid.: 170) do missiondrio
nao serd estranho um invio desejo sensual reconvertido em deslocada aspiragao nubil. A
metéfora axial da sponsa Christi, corrente no formuldrio expressivo da mistica feminina,
¢, na glosa doméstica desta santa rustica, recontextualizada em fun¢io de um quadro de
amenidade conjugal e as ntipcias espirituais com o Esposo reinterpretadas como fantasia

desiderativa de servidio, concorde com incompletude congénita da natureza feminina®:

tamanho e na sua frequencia. Ao fim de pouco tempo estava sossegada; mas ainda com alguns vomitos secos,
suspiros ¢, depois, solugos cheios de lagrimas. Voltava 4 tranquilidade viva, como se sahisse d'um lethargo, mal
comprehendendo o que se havia passado” (Queirds, 1915: 121-122).
8 Cristina Mazzoni considera a histeria “a mimetic modalitd, a manipulable representational strategy, rather
than a univocal referential diagnostic trem” (Mazzoni, 1996: 5).
# “_ Entdo que sou eu, tia Lindoria! Nunca fiz uma confissao geral. Tenho sempre andado em divertimentos, roma-
rias e esfolhadas, como a cantadeira da Cerda! A minha alma deve estar no inferno. Até sonhei uma noite destas,
que a tinha l4 visto. A beata sorriu da simplicidade: — Cala-te moga! Pode 14 ser! Se estivesses no inferno, nio te
via agora aqui a conversar comigo. Se isso podesse ser verdade, ¢ que j4 tinhas morrido. — Pois olhe que o sonhei
— insistiu. Até estava nua, como minha mie me pariu. E tive muita vergonha; porque havia la homes, com os
olhos arregalados” (Queirds, 1915: 76); “A rapariga voltou a casa, com a alma cheia d'esperangas. Mas de noite, de
novo se lhe alarmou a imaginagio, vendo na escuridade representagdes diabolicas, de homens a puxarem-na pelos
bragos, para a levarem consigo” (ibid.: 78); “Fora o caso de, na noite precedente, ter tido um sonho muito peior
que os outros: eram demonios lubricos a provocarem-na com risos de convite, mostrando-lhe um mancebo loiro,
bello ¢ formoso. Acordou em grande sobresalto, padecendo d'uma séde horrivel. Foi 4 cosinha beber uma tigella
d’agua, com a simples precaugio de cobrir os hombros com uma saia. Ao entornar o cantaro para si, um nojento
sapo, que ella nio sabia como f6ra poisar ahi, cahiu-lhe no casto peito, mal resguardado. Deu um grito, que seu
pac ouviu, vindo depressa ¢ encontrando-a n'aquelle desarranjo, em camisa, porque a saia lhe cahira ao chao, com
o estremegio do susto. Devia ser signal de grande peccado que ella tivesse commettido. Sempre ouvira dizer que,
0s que ndo viviam em graga, encontrariam sapos no caminho. A ella acontecera-lhe peior, pois lhe cahira no seio.
Esse bicho pelo qual sentira, em toda a sua vida, grande nojo, podia muito bem representar o tal rapaz loiro, que
os demonios lhe haviam offerecido no sonho. Lindoria, apesar de sempre impiedosa no conselho, consolou-a: —
Nio sejas tola, moca. Nio entendes mais, é o que é. Isso de sapos é um modo de fallar” (ibid.: 80).
Como bem assinala Maria Helena Santana, “Vocacionadas para o amor conjugal e maternal, a mulher deixa de
cumprir a fungdo que lhe destinou a natureza quando privada ou desviada desse ideal doméstico. Compreende-
-se por isso que as desordens femininas tenham sempre uma origem mais primdria, e a paixao religiosa nio foge
A regra: em primeiro lugar ¢ uma desordem afectiva, na medida em que representa uma forma de substituicao
falaz; por outro lado pode ser vista como doenga nervosa, fronteira facilmente transponivel, pois estaria ins-

crita na psicofisiologia do seu sexo” (Santana, 2007: 301).



Um frenesi orgnico a invadia; desejava ter ali perto a consolagio d’aquella palavra limpida;
sentir o forte arrimo d’aquella alma delicada e viril. Cubigava-o com paixio, ¢, se adormecia,
vinham-lhe sonhos carnaes em que lhe dava beijos. [...]

Como durante o tempo que elle estivera em Refuinho, tinha sido a encarregada de lhe arrumar
0 quarto, accordavam-se-lhe dcscjos de continuar a ser sua serva, para ter o goso infinito de
lhe obedecer. Relembrava os sitios em que o vira resando de joelhos, com o rosto compungido,
encostado 4 cama; a agua quente que logo de manha, 4s vezes com noite, lhe levava para se
lavar; as botas engraxadas, que collocava junto da commoda; o sitio da gaveta onde lhe punha
as meias e as voltas, que ella mesma engommava, ensinada pelas outras criadas, que ja tinham

servido ecclesiasticos. (ibid.: 170)

Formulado a partir da alianca cimplice de psiquiatria ¢ literatura, posicionando-se num
ponto de observagio androcéntrico e reificando, com trago quase caricatural, um paradigma essen-
cialista de feminilidade, o diagnéstico da histeria mistica consubstancia um poderoso dispositivo

ideoldgico de catalogagio biossocial. Como muito justamente salienta Maria Helena Santana,

Em conjunto, a literatura e a ciéncia do século XIX transformaram a histeria em figura central
do discurso sobre 0 “outro” sexo. Com efeito, nao sé serviu para ancorar um conjunto de ideias
preconcebidas em torno das suas necessidades e motivagées (a ideia de que sio carentes de afecto
€ protecgao; de que sao vocacionadas para o amor, etc.), como encorajou o discurso patcrnalista
dos idedlogos acerca da sua nobre fungio social: a maternidade, a sociabilidade, a harmonia fami-
liar. [...] Se percorrermos a histéria do conceito, verificamos que raramente o discurso da ciéncia

terd sido tio conivente com a cultura androcéntrica dos seus autores. (Santana, 2007: 317-318)

Herdeira involuntaria de um erotismo desorganizado que ¢ inescapavelmente o do sexo
a que pertence, desapossada do exercicio de uma palavra que seja sua e coagida a exprimir-se
por meio daquela que um ventriloquismo masculino® lhe empresta, & mulher excéntrica aos
imperativos do seu género — seja ela histérica ou santa — s6 lhe resta enunciar enviesadamente
o seu desejo, fazendo o seu corpo falar por si.

Mas a sentenga mérbida da histeria, amparada por uma ciéncia psiquidtrica fortemente

politizada®, torna ainda audiveis, no dealbar de um novo século onde a ressaca cientista abre

8 “All this leads us to the question of the hysteric’s — and the mystic’s — «ventriloquized body», to use Janet Beizer’s

figure, chosen «to evoke the narrative process whereby woman’s speech is repressed in order to be expressed as
inarticulate body language, which must then be dubbed by a male narrator»” (Mazzoni, 1996: 49).

87 Acentua Tiago Pires Marques que “em Portugal, a psiquiatria do inicio do século XX foi intensamente poli-
tizada. Virias personalidades politicas da primeira linha do republicanismo eram psiquiatras ou neurolo-
gistas. Miguel Bombarda, Julio de Matos e Egas Moniz sio os mais conhecidos, mas nao os unicos. Um dos
elementos centrais do programa politico do republicanismo era a laicizagio da sociedade portuguesa, sendo
o clero catdlico e, em particular, as congregacoes religiosas, os seus adversdrios naturais. [...] Nesse perfodo,
surgiram virios trabalhos psiquidtricos patologizantes dos sentimentos e crengas religiosas. Por exemplo, em
1907, 0o médico ¢ escritor Manuel Laranjeira defendeu, na Escola Médico-Cirtirgica do Porto, uma tese inti-
tulada sugestivamente A4 doenga da santidade. E, antes e depois de Laranjeira, varios psiquiatras republicanos,
de Anténio Maria de Sena a Julio de Matos e Miguel Bombarda, dissertaram também sobre o problema do
«delirio religioso», dos estados misticos ¢ da «loucura religiosa»” (Marques, 2012: 162).
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caminho ao retorno do recalcado metafisico, as inflexdes de um diferendo epistemolégico
que conduz da fé ao saber positivo e, de novo, a fé. Os corpos amotinados pela loucura mis-
tica de Adosinda e de Rosaria sdo, portanto, também a pagina onde se ensaia, para encerrar
com as palavras de Teixeira de Queirds, “a procura d’'um caminho entre a crenga e o conbeci-

mento, entre a fé ¢ a sciencia” (ibid.: II).
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REsumMmoO

A obsessao finissecular pela neurose mistica, patente na obra de multiplos autores naturalistas, sondou o que nessa
patologizagio da virtude se reconhecia como expressamente sexuado e, portanto, reconduzivel a uma psicofisio-
logia especificamente feminina. Amparado por esteredtipos essencialistas de género, o diagnéstico da histeria
facultava, mormente nas suas interse¢des com o misticismo feminino, um poderoso dispositivo ideoldgico de
catalogacio biossocial que a ficgio literdria nao deixou de ecoar. Prope-se, no presente trabalho, um reexame
das relagoes entre histeria e santidade, a partir da andlise de duas narrativas naturalistas: Santa Adosinda, de Abel

Botelho, e Amor Divino, de Teixeira de Queirés.

ABSTRACT

The fin-de-siécle obsession for mystical neurosis, conspicuous in the work of innumerable naturalistic writers,
has intentionally highlighted what in that pathologization of virtue appeared as unquestionably gendered and
could hence be ascribed to a specifically female psychophysiology. Drawing from essentialist gender stereotypes,
the hysteria diagnosis has acted, particularly when interrelated with female mysticism, as a powerful ideological
tool of biosocial cataloging which literary fiction has predictably echoed. In this article, we seek to reexamine
the relationship between hysteria and sanctity, as represented in naturalistic fiction, by focusing on two para-

digmatic novels: Abel Botelhos Sanza Adosinda and Teixeira de Queirds's Amor Divino.



